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نبذة عن المؤلف: 


أرنست كاسيرر (۸۷۴| - 1986) فيلسوف ومؤرة 
فلسفة ينتمي إلى ما يسمى بمدرسة ماربورءٌ 
في الفلسفة الكانطية الجديدة. اشتهر كابرز 
شارة للفلسفة النقدية الكانطية في القرن 
العشرين. غادر ألمانيا في عام ١9ء‏ وتوفي 
حبن كان مدرّساً في جامعة كولومبيا في 
نيويورك. من أشهر أعماله: 


"مشكلة المعرفة" (19:5-/19:1) 

"الجوهر والوظيفة" :)191١(‏ 

"الحرية والشكل" (1910)؛ 

'"فلسفة الأشكال الرمزية" (۳ )9 | - 9)9)), 
"النهضة الأفلاطونية في إنكلترا" 190): 
"منطف الإنسانيات"()198)), 

"الأسطورة والدولة" ()198)): 

"الرمز والأسطورة والثقافة"(191/0): 
'اللغة والأسطورة" .)۹7٥(‏ 
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العنوان الألمانى للكتاب : 
Ernest Cassirer, Sprache und Mythos‏ 
وعنوان الترجمة الإنجليزية : 


Language and Myth, trans. by: Susanne 
Langer. 
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مقدمة الترجمة العربية 
أل لفلسفة واللغة والأسطورة 


في أواخمر القرن التاسع عشر وبدايات القرن 
العشرين» كانت المركزية الغربية قد بلغت نضجها في 
قياس كل ماهو مغاير وفق نموذجها الخاص. وحين 
درس ليفي بريل وأضرابه من علماء الأنشروبولوجيا 
au‏ نقتم ب Sl‏ 
البشرية نوعين: أحدهما يتركز تفكيره حول المنطق. 
وهو الثقافة الغربية» وآخر يمثل عقلية ما قبل منطقية» 
وهو نمط التفكير لدى الشعوب "البدائية" في أفريقيا 
وآسياء والسكان الأصليين في أمريكا e,‏ وكان 
هذا التصور يقوم على اعتبار المنطق قوام نظرية 
المعرفة» كما أشاعتها الفلسفة الغربية منذ كانط وهيغل. 

والواقع أن كانط كان يعي تماما أن المفاهيم هي 
الأدوات المنطقية لصنع المعرفة» إذ إنه كان يرى أن 
التفكير يعتمد على المخططات أو الرسوم التخطيطية 
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ال يققيرن بعضها معن ااا م لتصنع معارف 
العقل الخالص أو العقل العملى» وحتى فى كتابه "نقد 
ملكة الحكم". الذي درس فيه الأحكام الجمالية» فإن 
المفأهيم لديه ظلت أدوات منطقية خالصة لتلمس 
الحلال والجمال» بمعزل عن الاه و حده اریت 
كاسيرر كان أول فيلسوف كانطي يتطلع إلى نظرية 
المعرفة" باعتبارها دراسة "الفاعلية العقلية" التي تقوم 
على الأشكال اللغوية بقدر ما تقوم على المقولات 
المنطقية. فجاء عمله إيذاناً بالخروج من المركزية 
المنطقية» التي تشكل الوسيلة الأولى للمركزية الغربية. 

كان أرنست كاسيرر (1874 - 1945) فيلسوفا 
ومؤرخ فلسفة ينتمي إلى ما يسمى بمدرسة ماربورغ في 
الفلسفة الكانطية الجديدة. واشتهر كأبرز شارح للفلسفة 
النقدية الكانطة ف القرن العستيوتة: وفى عام ١339‏ 
غادر ER‏ ار في عدة حامعات ا في 
بريطانيا والسويد وأمريكاء إلى أن توفى وهو ما زال 
مدرسا في جامعة كولومبيا في نيويورك. 

بدأت شهرة كاسيرر مع الجزءين الأولين من عمله 
ذي الأجزاء الأربعة حول تاريخ الفكر العلمي بعنوان 
كاه المعرفة" (2)1907-1906 وريما كان مو ضوع 


الواحين العلمسريه بنقا تيو بالالفيقة الكا نطقي الله به 
على اعمال الأولى. غبيو أن کار معنت تطبيانق 
الفلاسفة الأوائل عن تكوين المفاهيم في العلوم في هذا 
العمل وفى العمل اللاحق "الجوهر والوظيفة" (1910) 
ا فرت وبي افيا المميزةبدراسة 
الثقافة. وتظل الكانطية الجديدة هي المعين الذي ينطلق 
منه تفكيره في أعماله الک اا 
الموضوعيين للعلم والثقافة يتميزان وينتظمان عنده 
بالاستناد إلى "مبادئ قبلية" ذات طابع كانطي. 


ولم يلبث كاسيرر أن أردف هذا العمل بعدد آخر 
من الكتب؛ مثل "الحرية والشكل" (1916). لكن عمله 
الكبير "فلسفة الأشكال الرمزية" (1923 - 1929) الذي 
صدر فى ثلاثة أجزاء هو الذي بلور فيه كاسيرر أهمية 
ا ع في تكوين المفاهيم والتصورات. 
ثم أتبعه بكتاب "فلسفة التنوير" (1932). و"النهضة 
الأفلاطونية في إنكلترا" (1932)ء والجزء الرابع من 
اماشكلينة المعرقية" 0401 ا .و" E E O‏ 
(1942)» و"الأسطورة والدولة" (1942) - الذي ترجم 
إلى العربية في القاهرة في مطلع الثمانينات - و"مقال 
حول الإنسان" (1944). الذي ترجمه إلى العربية 
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المرحوم ® إحسان عباس . وفى عام 1979« صدرت له 
|افبحامة E‏ ير ER TCD E‏ 
والأسطورة والثقافة . 


وفي عام 1925.» صدر كتاب "اللغة والأسطورة" 
ف نصه الألماني بعنوان "Sprache und Mythos"‏ « ثمء 
في عام 21946 ترجمته إلى اللغة الإنجليزية الفيلسوفة 
المعروفة سوزان لانغر. وفي مقدمتها الوجيزة ذكرت 
لاتشير أن اير هة عرف ااا قاف خطى اسر 
اراک ات الى ا ال انا ل ر 
تعكس الميل إلى 7 الأسطورة أكثر منه إلى العقلنة 
بالمحير و ا لكر اتعراصن 
نمطين مختلفين تماما من الفكر› الذي هو في كلتا 
الحالتين فكر قوي وإبداعي. فهي تعبر عن نفسها في 
سكليه و اهنا ال لادلا 
الفط اذ برا E E‏ 
الات مس التصيرره الذى بهو الفاعلة الفقلة رل 
وتبلغ عملية التصور دائماً أوجها في التعبير الرمزيء إذ 
إن التصور لا يشبت ولا يحتفظ به إلا حين يتجسد في 
رمز. وهكذا فإن دراسة الأشكال الرمزية» تقدم مفتاحا 
لأشكال التصور الإنساني. وتكوين الأشكال الرمزية - 
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سواء أكانت لفظية أو دينية أو فنية أو رياضية» أو أي 
نمط من أنماط التعبيرء هو ملحمة العقل. ويبدو أن أقدم 
هذه الأنماط يتمثل في اللغة والأسطورة. وما دام مولد 
كلتيهما يعود إلى عصور ما قبل التاريخ. فإننا لا نستطيع 
أن شيك غير ل ا الكن هال اسا كدر ة تدعو 
لاعتبارهما مخلوقين توأمين. وقد انعكست الحدوس 
عن الطبيعة والإنسان في أقدم الجذور اللفظية» فكانت 
العمليات التي ربما نمت اللغة من خلالها هي بعينها 
المدافماك عراس رسام e,‏ 
لاحات ضفخ" العفو لايق :و القوانية اليا مسمس :ىف الط 
الاستطرادي › 5 اکال العقل. التى تكمن وراء كل 
الخ ال راك لن ا عة الان 
البدائية» بل هو إنجازه؛ وبذوره - الخصبة التي هجعت 
طويلاً تكمن في اللغة. التي ينبع منها المنطق حين تبلغ 
في نضجها أكبر الأنماط الرمزية". 

من الواضح أن الكانطية الجديدة لدى كاسيرر 
بدأت تولي اللغة أهمية لم تكن تحظى بها من قبل. 
فاللغة هي الأداة الأولى ليس لصنع الأساطير والأخيلة 
الشعرية والآديان فحسب» بل هى الأداة الأولى للتفكير 
المنطقي نفسه أيضا. وبالتالي. قر ميرد ا 
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بد من أن تولي الخيال المكون للأساطير من العناية بقدر 
E‏ المنطق والمفاهيم المعرفية النسقية. فالأنماط 
التكدرية لا وور عات رد ا ب 
يمكن تصنيف الشعوب إلى شعوب 'منطقية" وشعوب 
"ما قبل منطقية". آي لم تحظ بعد بشرف الوصول إلى 
مرتبة التفكير المنطقي ؛ وإلا جاز لنا أن نقلب القضية 
تحني ق ا 
الموصومة بالبدائية نفسها إلى فئتين: شعوب خيالية › 
وشعوب "ما بعد خيالية"» أي شعوب تحجر تفكيرها 
الخيالي والإبداعي بطغيان النموذج العقلي المنطقي 
وابتلاعه لبقية الأنماط الفكرية. 

وهذاهو السبب الذي جعل الباحثين ينظرون إلى 
ار عقا رمو ي الأو انريف ساون 
على اة ن اء مرن وال قارات ل 
للغة. 

والآليات التي اتبعها كاسيرر في هذا العمل هي أنه 
عني بإبراز أهمية اللغة في تكوين الأساطيرء ص 
في الوقت عينه» على تبيان ارتقاء الأفكار الدينية على 
نحو يماثل تشكيل الأساطير اللغوية» متنبّها إلى ما سماه 
ب "سحر اللغة" أو "مبدأً الكلمة". أي التطابق بين الدال 
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والمدلول» اف الكلمة والشىء فى الاستعمال الأسطوري 
رالرى ا : مر أن التساعى السوهرى س الل 
وما تدل عليه يتضح اتضاحاً أجلى إذا ما نظرنا له من 
زاوية:ذاتنة؛ لا من المتطلق المواقبوغي .ذلك أن دات 
الشخص › ونفسه » وشخصسته › فى التفكير الأسطوري» 
ترتبط باسمه ارتباطا لا فكاك منه. هنا لا يكون الاسم 
والأسحباءة بمعنى مفردات اللغة في هذا الاستعمال» 
النسف دلت از ارات ال وا ااا سي ل 
حالما يتم النطق باسم الشىءء يكون الشىء قد حضر 
بلحمه ودمه. وحين بحث كاسيرر الأطوار المتعاقبة 
للفكر الدينىء وجد أن هذه الأطوار تستهدي باللغة 
وتتبع خطاها. ثم يخلص من ذلك إلى القول: "إن العمق 
الروحى للغة وقوتها يبدو جليا فى حقيقة أن الكلام نفسه 
هو الذي يمهد الطريق للخطوة الأخيرة التي يسمو بها 
هو نفسه. ويتمثل هذا الإنجاز الأصعب والأخص من 
طريق مفهومين أساسيين قائمين على اللغة؛وهما مفهوم 
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'الوجود ومفهوم لشاف ريوس نكاد من هذين 
المفهومين ينتميء في دلالته الكاملة» إلى تطور متأخر 
a ERI E‏ من خلال أشكالهما 
النحوية» عن آثار المصاعب التى واجهها التعبير اللفظى 
بسبب هذه المفاهيم» ولم يستطع السيطرة عليها إلا 
بدرجات بطيئة . من هنا يتضح أن كاسيرر لا يريد إيلاء 
اللغة الأولوية على الأسطورة» أو الأسطورة على اللغة» 
بل يريد تجاوز هذا السؤال الزائف» بغية التوصل إلى 
الآليات الضمنية لكلتيهما. وهذا ما يتكشف فى نقده 
النظريات التي تعتبر الأسطورة أساس اللغةع وكذلك 
النظريات التي ترى اللغة أساس الأسطورة. ولعل ماكس 


مولر كان فى مقدمة الذين بحثوا فى هذا الميدان. 


لقد ميّز ماكس مولر اللغة عن الأسطورة والفكر 
اللو عة المنبع الذي يصدر عنه هذان النمطان 
الإبداعيان. ففى اللغة تكمن "جذور" الأسطورة والدين» 
وبما أن اللغةء» بحسب مولرهء كيان يتعرض للمرض» 
فإن المرض اللغوي يظهر وينعكس في الأساطير 
والأديان التي تضخم "أخطاء" اللغة ومناقصها وهفواتها. 
ومن هنا يولي مولر أهمية خاصة لما يسميه "استعارات 
الجذور". آي أخطاء اللغة التي تشكل منابع الفكرين 
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الأسطوري والنديى:ويقلب: كاسيرن هذا الإجراء راسا 
على عق ؛ وفي رأيه أن الفكر الأسطوري - الديني 
والفكر اللغوي يتماثلان في نموهما تمامأء وهما يفيضان 
من المنبع نفسهء وهذا المنبع هو ما يسميه ب "الاستعارة 
الجذرية". ففي نمط التفكير الاستعاري توجد جذور 
التفكير الديني والأسطوري والشعري على حد سواء. 
POE gE‏ عبر بالطريقة 
اا ر واا ع لدی اف العرب القن ا 
سنوي E O‏ 
تعتمد» في الأساس» على الإيمان بقوة الاستعارة؛ أي 
إمكانية التطابق بين الكلمة والشيء. وهو ما يطلق عليه 
الاخروبو لوجيون مدا الاسم" O‏ 
ار ا ل ته 
بكلمة» وبالتالي لا تبقى هناك مسافة تفصل بين الكلمة 
والكتى م وات هال قاب بين الفكير الأسيطورى 
والدينى والشعريء إذ إن هذه N‏ تنتمي إلى 
التفكير الاستعاري» كو هال ا جا موا 
الاستعاري والتفكير الاستدلالي المنطقي أو الفلسفي. 
ولم يوضح كاسيرر في هذا الكتاب طبيعة التفكير 
المنطقي» بل اكتفى بالقول إن التفكير الاستعاري يعتمد 
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الاشتذاد» فى خن أن التفكير اليقطقى تمد الانعد ات 
وينصرف الجر ميان جر لكي الف 
واا وور ااج اء فى جي ان اال كر لى 
ينصرف نحو الكم والتعيين وإبراز دور الكل في المقابل. 

یر ان هدا لاطت عه بن هات الوطيفتية 
اللغويتين هو الاستقطاب عينه الذي سيسميه الفكر 
التقدى لاحقنا ف اترا بتدائية جاكريسي:- بالاستعارة 
والكناية. وإذا كانت الأسطورة» ويندرج تحتها الأدب 
بأنواعه؛ تفكر في الاستعارات» فإن الفلسفة تفكر في 
الكنايات» بالنظر إلى اللغة في الحالتين بصفتها النظام 
اللغوي في معاملة التصورات. ولكن أليست هذه هي 
نظرية نورثروب فراي عينهاء التي أطلقها في منتصف 
الثمانينات» عن الأطوار الثلاثة في اللغة: الطور 
الاستعاري والطور الكنائي والطور الوصفي؟ ولماذا لم 
يذكر فراي كاسيرر على الإطلاق في كتابه "المدونة 
الكکرئ ؟ 

لقد اطلعت على كتاب "اللغة والأسطورة" في 
مطلع الثمانينات. وفي ذلك الوقت» كتبت بعض 
المقالات عن تشغيل مبدأ الاسم وسحر الكلمة في 
الشعر الحديث. ومن خلال الجمع بينه وبين كتاب 
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جاكوبسن "أساسيات اللغة"» توصلت إلى رأي يشبه. 
من بعض الأوجه» نظرية فراي في أطوار اللغة الثلاثة. 
دون الاطلاع على كتاب "المدونة الكبرى". والآن» 
وبعد أن ترجمت هذه الأعمال الثلاثة كاملة» أرجّح أن 
فراي لم يطلع مباشرة على كتاب كاسيررء ولكن من 
المؤكد أنه كان على دراية به من خلال بعض المصادر 
الأخرى. وهذا ما يفسر تشابه بعض الأفكار لديهماء إلى 
حا المطابقة في التعبير أحيانا. 

وختاماء لا بد لي من إزجاء الشكر للأصدقاء 
الذين استحثوني على الانتهاء من هذه الترجمة» وفي 
مقدّمتهم الصديق الدكتور علي بن تميم. وإني لأتمنى أن 
أكون قد وفقت فيها. 
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(1) 


مكانة اللغة والأسطورة في نموذج 
الثقافة الإنسانية 


تصف الفقرة الافتتاحية من المحاورة الأفلاطونية 
'فايدروس" كيف استطاع فايدروس أن يستدرج سقراط› 
لدى مقابلته. خلف بوابات المدينة على ضفاف 
'إيليوس". انه أنلاطون إطار هذا المشهد 
بالتفصيل الجميل #وأضفى عليه بهاء ورونقاً لا نظير 
لهما تقريبا في الأ3ء اظ الكلاسيكية للطبيعة. ففي ظل 
شجرة غتاء سامقة» على َفتهقع بارد المياه» جلس 
سقراط وفايدروس؛ كان النسيم(اطيقا وعذبا ومفعما 
بغختاء اليعاسيب. وفى وسط هذا المشهد يتساءل 
فايدروس ما إذا كان هذا هو المكان تش الذى حمل فيه 
'بورياس ۽ وفقا لإحدى الأساطيرء الجميلة "أوريثيا"؛ 
لان الماء هنا صاف ورقراق» ويليق بالعذارى أن 
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يترئضن فيه ويسبحن. ويرد سقراط» وقد باغتته الأسئلة 
عما إذا كان يصدق هذه الحكاية» أو هذه "الأسطورة". 
بأنه وإن كان لا يمكن القول عنه إنه يصدقهاء فإنه مع 
ولحل ل ی 5لا لبها : فيقول : "لأنني حينئذ يمكنني أن 
TE RE‏ وأقول من طريق تأويل 
ڏکي> إن "أوريقيا" ين كانبت ترح سبع رف ها 
"فارميسيا"» قد حملتها فوق المرتفعات التي هناك 
'بورياس » ريح الشمال» وبسبب موتها على هذا النحو 
فون إن ناته" ورياتى "هر الى ا يقير 
'لكنني من جهتي» يا فايدروس» أجد هذا النوع من 
الأشياء جميلا بما يكفي» غير أنني أرى مثل هذه 
E TT‏ ولاخ هة 
يتساهل معه» لأنه س بالضرورة» وجود 
القنطورات والوحوش الخرافية» أيضاء ويجد نفسه في 
خضم حشد لا ينقطع مر التوركيونات وال ع 
الارن وما ل جف ل ا ج ا ى 
ومن يتغافل عن هذه الكائنات العجيبة كلها ويتناولها 
انتباه» ویرد كلا منها إلى احتمال من نوع ما e‏ 
أن يكرّس قدرا كبيرا من الوقت إلى هذا النوع الباطل من 
الحكمة. لكنني لست من الترف بما يسمح لي بقضاء 
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الوقت في هذاء والسبب» يا صديقي العزيز» أنني لم 
أستطع أن أعرف نفسي بعد» كما تقرر وصية دلفي. 
ذلك اول فين ال ما وی اجيل لسن :أن 
أهتم بمثل هذه القضايا الغريبة. لذلك أدع كل هذه 
الأشياء تكون ما تكون. ولا أفكر فيهاء »> بل في نفسي : 
هل أنا حقا مخلوق أكثر تعقيدا ووحشية من 'طيفول » 
أم ربما آنا حيوان أبسط وأكثر نبلاء تنطوي طبيعته على 
جوهر إلهي نبيل؟" (فايدروس» الفقرة 229). 


هذا النوع من تأويل الأسطورة» الذي أحرز فيه 
متسنتطائو ذلك ارف وخطابيوه شهرة عالية باعتباره 
ثمرة التعليم المهذب وذروة الروح الحضرية› كان يبدو 
لأفلاطون النقيض تماما لهذه الروح؛ لكنه على الرغم 
من أنه أنكره كماهو» وسماه حكمة خرقاء (60810 
)ا فإن حكمه لم ب يمنع المتعلم من التساهل مع 
هذا النوع من الحكمة لقرون قادمة. ومثلما ارق 
السفسطائيون والخطابيون بعضهم مع بعض في هذه 
الرياضة العقلية في أيام أفلاطون» تبارى الرواقيون 
ااا نون ااا ن افا فى السك ا 
ودائما ا كان علم اللغة. وعلم اللاشتقاق» هما 
اللذان يؤديان وظيفة الوسيلة والأداة فى مثل هذا الببحث. 
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هنا في عالم الأشباح والأرواح» وكذلك في امتدادات 
المثو لوجيا الرفيعة »كانت الكلمة الفاوستية تندو ضالحة 
دا فاا لظالبا کان برضن أن جرهير أى كائن 
أسطوري يمكن معرفته مباشرة من اسمه. وفكرة أن 
الاسم والجوهر يحملان علاقة ضرورية وداخلية في ما 
بينهماء وأن الاسم لا يدل على الشيء فحسب» بل هو 
جوهر الشيء فعلاء ون قدرة الشيء الفعلي تكمن في 
اة هبى انر اض من الافتراضات الا ساس لتر 
بح El‏ الفلسفية 
والعلمية» أيضاء تقبل هذا الافتراض. فما يؤدي في 
روح الأسطورة نفسها وظيفة اعتقاد حي ومباشر يصبح 
مسلمة للإجراء التأملي عند علم الأساطير؛ أي إن 
مذهب العلاقة الحميمة بين الأسماء والجواهرء 
وتطابقهما الضمني» يوضع هنا كمبدأ منهجي. 


كان مر ب الفلاسفة شرت e‏ 
ارول معرمن ا القن تبرق أن ا 
الأسطوري - الديني للظواهر الطبيعيةء كما هي حال 
اللتكمين والقمير على مير لقال ل يكميق I‏ 
النهائي إلا في سوء تأويل الأسماء التي استعملت لهذه 
الموضوعات. ومن بين فقهاء اللغة الفيلولوجيين» كان 
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ماكس مولر قد تناول منهج التحليل الفيلولوجي ليس 
كوسيلة للكشف عن طبيعة بعض الكائنات الأسطورية 
او اد ها خلق من ا اا 
a NNE OL‏ 
وا ر ا ق ا 
التاريخ إلى حكاية خرافية. ولا هي حكاية تقبل كتاريخ ؛ 
ومن المؤكد أنها لا تنبع مباشرة من التأمل في أشكال 
الطبيعة وقواها الكبرى. وما نسميه بالأسطورة. عنده. 
هو شيء تشترطه وتنجزه فاعلية اللغة؛ وهو في الحقيقة 
Na‏ دكا بولالة 
لغوية هي دلالة غامضة في جوهرهاء وفي هذا 
الغموض» وهذا "الاشتراك" في الكلمات» يكمن مصدر 
جميع الأساطير. والأمثلة التي يدعم بها ماكس مولر هذه 
النظرية هي مما يميز تناوله. فهو يذكر. مثلاء خرافة 
دو الو وكيا اللا يعم أنه لها و 
الطوفان العظيم الذي دمر البشرية» أصبحا أسلاف عرق 
جديد بأخذهما أحجارا ووضعها على أكتافهماء بحيث 
أصبحت الأحجار بشرا. ويبدو أصل الكائنات الإنسانية 
لامعقولاً يستعصي على كل تفسير.. ولكن ألا تضح 
مباشرة إذا ما تذكرنا أن الناس والأحجار في اللغة 
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الإغريقية تدل عليهما لفظتان متطابقتان أو» على الأقل. 
متشابهتان من حيث الصوت. هما "لاثتوي" 3000) 
و"لائاس" (0.60؟ أو خحذ مثلا أسطورة "دافني" التي 
ينقذها من أحضان "أبولو" كون أمهاء الأرض» تحولها 
إلى شجرة غار. ومرة أخرى» فإن تاريخ اللغة وحده هو 
الذي يجعل هذه الأسطورة "قابلة للفهم"» ويضفي عليها 
أي نوع من المعنى. من كانت "دافني'؟ لكي نجيب عن 
دا الس اله الوأ لاس أن هه إلى علم الاشتقاقء 
أي يجب علينا أن نبحث في تاريخ الكلمة. يكن 
إوحباع وای إلى كلهنة ا الميتسكريقية ...و تعدو 

"أهانا" في السنسكريتية حمرة الفجر. وحالما نعرف هذا 
تتضح القضية بكاملها. وليست قصة "فويبوس” وادافني" 
سوى وصف لما يلحظه المرء كل يوم؛ ففي البدايةء 
ظهور ضوء الفجر في السماء الشرقية» ثم ارتفاع «إله - 
الشمس» الذي يستحث عروسه. ثم التلاشي التدريجي 
ال ااج لق لامنينة الإشعاعاتت الناوية 4 زارا 
موته أو اختفاؤه فى حضن الأرض الأم. وهكذا لم يكن 
الشرط الحاسم في تطور الأسطورة هو الظاهرة الطبيعية 
نفسهاء بل. بالأحرى. الحالة التي ترتبط فيها الكلمة 
الإغريقية للغار ادافني ٠‏ ([60/101) والكلمة السنسكريتية 
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للفجر ؛ ومسو EE‏ ب 
الوا ين لكات للدت تي ال الكلكان: 


'الميثو لوجيا شيء لا مناص منهء فهو طبيعي ١‏ 
لأنه ضرورة قائمة في صلب اللغةء إذا تصورنا اللغة 
بصفتها الشكل الخارجي لعجي الفكر؛ وفي الحقيقة 

فهي الظل المظلم الذي تلقيه اللغة على الفكر. وله 
يختفي أبداً حتى تصبح اللغة مطابقة للفكر تماماء وهذا 
ما لن يحدث أبدا. ولا شك في أن الأساطير تطفح بشدة 
أكبر في أثناء الحقب ب الاولى من 0 الفكر اباباي 
دلت a‏ رهی الآن كما كانت فى عصر 
روي شان يدينه الأننا نحن أنفسنا 
نعيش في ظلها الظليل» ونجفل جميعاً من نور الحقيقة 
الساطعة... والميثولوجياء فى أرقى معانيهاء هى القوة 
التي تمارسها اللغة على الفكر في جميع المناطق الممكنة 
ةين 
(1) ماكس مولر: "فلسفة الميثولوجيا"» ملحق ب"مقدمة إلى علم الدين" 


(لندن» 1873)» ص 353 
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وقد تبدو مطاردة عقيمة أن نرتد فى الوقت 
الحاضر إلى يات انث كان تن تيقال عدر مان ميد 
طويلة علم الاشتقاق والبحث الأسطوري المقارن» 
وكأن هذا المنطلق في الواقع لا يمثل موقفا نموذجيا 
يتكرر دائماً في جميع الميادين ذات الصلة» في 
الأساطير كمافى الدراسات اللغوية» وفى نظرية الفن 
كينا فى ا ایت ان الخال امعط وري عوك 
ماكس مولر» هو في جوهره عالم وهمء لكنه وهم يجد 
تفسيره حالما يكتشف خداع الذات الضروري الأصلي 
في العقل» الذي ينشأ عنه الخطأ. ويمد خداع الذات هذا 
جدوره في اللغة. التي تتلاعب دائما بالعقل الإنساني. 
وتوقعه في أحابيل لعبة المعاني المتقلبة التي تشكل 
تراثها. وهذه الفكرة التي ترى أن الأسطورة لا تعتمد 
على قوة الصياغة أو الاختلاق الإيجابية» بل تعتمد 
بالأحرى على خلل عقلي نجد فيه أثرا "مرضي" للكلام» 
هي فكرة لها أنصارها حتى في الأدب الإثنولوجي 
ا 


1 ا و ا ت ا ور و 
07). 
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لكننا حين نختزل هذا الموقف إلى شروطه 
الفلسفية الدنياء يتضح أنه مجرد نتيجة فلسفية لتلك 
الواقعية الساذجة التي ترى أن واقعية الأشياء معطاة 
مباشرة وعلى نحو صريح» أو ترى فيها شيئاً ملموسا 
بالمعنى الحر فی (00أ0م7)8 ا 5ام07) كما يقول 
أفلاطون. وإذا ما تم تصور الواقع على هذا النحوء فإن 
كل مالا يمتلك هذا النوع الصلب من الواقعية سوف 
يتلاشى بالطبع كمجرد وهم أو خداع. وقد يكون هذا 
الوهم بهي المنظر» يرفرف فوقنا بألوانه المرحة الزاهية ؛ 
لكن الحقيقة تظل أن هذه الصورة ليس لها محتوى 
مستقل › وذفينن بدني الوا كس للع وا 

لكنه واقع لا تستطيع أبدا أن تتطابق معه» ولا تستطيع أن 
تصوره على نحو مناسب مطلقا. ومن هذا المنظور. 
يصبح الخلق الفني كله مجرد محاكاة, لا بد من أن 
قمر انبا عدن الأضبا» امسن :داكا بسيياة: لتموذ 
مستحضر حسيا فحسب. بل إن ما هو معروف بصفته 
أمثلة» أو طريقة» أو أسلوباء لا بد من أن يذعن في 
النهاية لهذا الحكم؛ ذلك أن الأمثلة نفسهاء 5 
قيست ب "الحقيقة" العارية للموضوع الذي يبتغى 
تصويره» ليست سوى سوء تصوير أو تزييف ذاتي. 
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ويبدو أن جميع العمليات الأخرى للتمثل العقلي تنطوي 
على النوع نفسه من التشويه الفاضح › والانحراف نفسه 
عن الواقع الموضوعي ومعطيات التجربة المباشرة» لآن 
جميع العمليات العقلية تخفق في الإمساك بهذا الواقع 
ولكي تمثله» وتمسك به على نحو مطلق» تضطر إلى 
استعمال الرموز. لكن كل رمزية تأوي إلى لعنة 
الوساطة؛ إذ إنها محكومة بأن تعتَم على ما تريد أن 
تكسف عله .وهكد] بس الصضوت الكلامن إلى "ال" 
عن حدث داتي ومو ضوعي › ا العاله الداخلي 
والعالم "الخارجي"؛ ولكن ما يستطيع أن يستبقيه من هذا 
ليس الحياة واكتمال الوجود الفردي» بل مجرد تجريد 
فيك هة إذ إن كل "ذلالة" تدعسيها الكلمة المتطوقة 
ليست في الواقع سوى مجرد اقتراح - أي مجرد "إيحاء' 
لا بد من أن يبدو دائما صدفة جوفاء وفقيرة» فى 
E CE‏ 
يصح على العالم الخارجي بقدر ما يصح على العالم 
الداخلي: "فحين تتكلم النفسء» ويا للغرابة» فإنها لا 
تعود تتكلم . 


o‏ تت نينا قي بو هد 
تفصلنا عن الاستنتاج الذي استخلصه النقاد الشكيون 


28 


المحدثون للغة: وهو الذوبان الكلى لأي حقيقة مزعومة 
لمحتوى اللغة» وإدراك أن هذا المحتوى مجرد نوع من 
تهيؤات الروح وتهويماتها ليس إلا. زد على ذلك» أنه 
ومن هذا المنطلق» لن تصبح الأسطورة وحدها ولا الفن 
ولا اللغة تهويمات. بل حتى المعرفة النظرية نفسها 
تصبح كذلك؛ لأن المعرفة لا تستطيع إعادة إنتاج طبيعة 
الأشياء الحقيقية كماهي» بل لا بد من أن تؤطر 
جوهرها ضمن "مفاهيم". ولكن ما هي المفاهيم» إن لم 
تكن صياغات واختلاقات للفكرء تعطينا أشكال الآشياء 
الحقيقية» تكشف لا بالأحرى عن أشكال الفكر نفسها؟ 
وبالنتيجة. فإن جميع المخططات التي ينطوي عليها 
العلم لكي يصنف ظواهر العالم الفعلي وينظمها 
ويختزلها لا تنجلي عن شيء سوى تخطيطات اعتباطية - 
اللي سان اسروك ار يه 
الأشسياء» ب ع ين ا وهكذا فإن 
المعرفة» وكذلك الأسطورة واللغة والفن» يتم اختزالها 
جميعا إلى نوع من الخيال» خيال يزكي نفسه من طريق 
جدواه الاستعمالية» ولكن لا ينبغي قياسه بأي معيار 
صارم للحقيقة» إذا لم ير له أن يتلاشى في العدم. 
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سوى علاج واحد: القبول بجدية شاملة بما يسميه كانط 
اثورته الكوبرنيكية . فبدلا من قياس المحتوى والمعنى 
يفترض أن يعاد إنتاجه فيهاء ينبغي لنا أن نجد في هذه 
الأشكال نفسها مقياس حقيقتها ومعيار معناها الداخلى. 
وبدلاً من اعتبارها مجرد نسخ من شيء ما سواهاء ينبغي 
نا أن نرى في أي من هذه الأشكال الروحية قانونا تلقائي 
e‏ ر ا و 
الوجود الفعلى. من وجهة النظر هده» بدو الاسر 
E E PII IY‏ 
ا وفي هذه العوالم تكشف 
الروح عن نفسها في ذلك الجدل المحدّد داخليًا والذي 
بفضله وحده يوجد أي واقع وأي وجود منظم ومحدد 
على الإطلاق. وهكذاء فإن الأشكال الرمزية ليست 
محاكاة للواقع» بل هي الأعضاء المكونة له» ما دام 
بفضلها وحدهاء ومن طريقهاء يصير أي شيء واقعي 
موضوعا للفهم العقلي. وهكذا يصبح مرئيًا لنا في ذاته. 
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لمحي عن الوائع E‏ 
الصلة. فعند العقل › ال N PP‏ 
شكلاً معيناً؛ لكنٌ لكل شكل وجود مصدره في طريقة 
التوؤية الخاضيةه» وض ا العقلة وحدين ا 
3 سن اللغة بالاسطرر؟ والفن 6 د 
لاسي من علاتته ولد سان کر ا إذا صح 
المشكلة المرحزية الآن فى تحديدها المتبادل وتكاملها. 
واحد منها مهماته الفردية. 


بحن داك اندر ويلع اتليس الغلاي يون اللقيية 
والأسطورة أيضا في ضوء جديد. فهي لم تعد مجرد 
قضية اشتقاق إحدى هاتين الظاهرتين من الأخرى» أو 
تفسیر ها" من خلال الأخرى. لآن هذا يعني تسويتهما 
معاء وتجريدهما من ملامحهما المميزة. وإذا كانت 
ا و 
الظل المعتم الذي تلقيه اللغة على الفكرء فإن اللغز 
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كين شعاد ف سرب ليون بالطل ده فى اله 
رو ا وى وسور عه اباد 
خاصة به» تميل إلى طمس مانسميه» في العادة. 
وا ال اء ا اة وهكذا تشحب ثروة الخبرة 
التجريبية الحسية أمامه وتتضاءل. وكما قال فلهلم فون 
همبولت في صدد المشكلة اللغوية: يعيش الإنسان مع 
موضوعاته في الأساس.. وفي الواقع يمكن القول إنه ما 
دام المرء يشعر ويتصرف بالاستناد إلى إدراكاته» بقدر ما 
تقدمها له اللغة. وفي العملية نفسها التي يغزل بها اللغة 
في وجوده» يوقع نفسه في أحابيلها؛ وترسم كل لغة 
داشرة سحرية حول الشعب الذي تنتمي إليه» وهي دائرة 
لا فكاك منها إلا بسلوك الطريق إلى غيرها”". 

ربما يصح هذا على التصورات الأسطورية 
الأساسية للإنسانية أكثر من اللغة. فمثل هذه التصورات 
لا تصطفى من عالم الوجود الجاهز» فهي ليست 
نتاجات خيال تتصاعد من وجود واقعي تجريبي ثابت» 
لتحلق عالياً فوق العالم الفعلى مثل رذاذ وضاء؛ بل هي 
تقدم كلية الوجود للوعي البدائي. وليس الشكل 


(1) W. von Humboldt, Einleitung zum Kawi-werk, S.W. (Coll. 
Ed.), vol. 60. 
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الأسطوري للتصور بالشيء المضاف إلى بعض العناصر 
المحددة في الوجود التجريبي؛ بل الصحيح أن 
ال لدا فام ماله الا مسيظورة 
ومشحونة بأجوائها. والإنسان لا يعيش مع موضوعاته إلا 
بقدر ما يعيش في هذه الأشكال؛ فهو يكشف الواقع أمام 
نفسه» ويكشف نفسه أمام الواقعء بحيث يدع نفسه 
والبيئة يدخلان فى هذا الوسط المرن» الذي لا يحتك 
فيه الطرفان فحسب» بل ينصهران بعضهما ببعض. 


على جذور الأسطورة من طريق استكشاف عالم 
ارو ومو اوو عاض ال ر اها تت 
بوجودهاء ا TEE)‏ پچ أن 
تبقى دائما نظريات أحادية الجانب وقاصرة. وهناك» كما 
هو معروف» كثرة كاثرة من هذه التفسيرات» أي تنوع 
كبير من المذاهب حول الأصل النهائي والجذر الواقعي 
لخلق الأسطورة:» لا تكاد تقل تعددا عن عالم 
الموضوعات نفسه. فتارة يعثر عليها في بعض الشروط 
والمتتحارته الف ولا سيما ما يتعلق بظاهرة الحلم. 
وطورا من خلال التأمل فى الحوادث الطبيعية . وهده 
الوادت كرا ما تفده بلا حط الموشوعاف الط هة 
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كالشمس والقمر والنجومء أو بالحوادث الكبرى 
كالعواصف والبرق والرعد... إلخ. وهكذا تتم تأدية 
المحاولة مرارا وتكرارا لجعل أساطير النفس» أو أساطير 
الطبيعة» كالشمس والقمر» أو أساطير الرعد» أساس 
النظام الأسطوري أو الأسطورية بما هى كذلك. 


ولكن حتى لو ثبت نجاح إحدى هذه المحاولات». 
فإن هذا لن يحل المشكلة الفعلية التي يطرحها النظام 
الأسطوري على الفلسفة» ولكنه. فى أحسن الأحوال 
يدفعها إلى الخلف خطوة رةه لآن الصياغة 
الأسطورية في ذاتها لا يمكن أن تَفهم وتقدر بمجرد 
تحديد الموضوع الذي تركزت مباشرة وفي الأصل حوله 
فحسب» بل هي تظل معجزة الروح نفسها واللغز نفسه. 
سواء أكانت تغطي هذه المادة الواقعية أم تلك» وسواء 
أكانت تهتم بتأويل العمليات النفسية أم الأشياء الطبيعية 
وبنائهاء وفي هذه الحالة الأخيرة» مهما تكن هذه 
الأشياء الجزئية. وعلى الرغم من أنه كان يمكن حل 
النظام الأسطوري بأسره إلى أسطورية نجمية أساسية» 
فإن ما يستمده الوعي الأسطوري من التأمل في النجوم. 
وما يراه فيها مباشرة» سيظل شيئا يختلف اختلافا جذريا 
عن النظرة التي تقدمها للملاحظة التجريبية أو الطريقة 
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التى تصور بها التأمل النظري و "التفسيرات" العلمية 
للظواهر الطبيعية. لقد قال ديكارت إن العالم النظري 
يظل كما هو في جوهره مهما يكن الموضوع الذي يهتم 
به » تماما كما يبقى نور الشمس هو نفسه مهما تكن كثرة 
الأشياء التى تضيئها وتعددها. وقد يقال الشىء نفسه عن 
أي شكل رمزي» فى اللغة أو الفن أو الأسطورة» بحيث 
تشكل أى واخ مدن واو م ا 
ووظيفة التخيل - آي فجر الإشراق المفهومي - لا يمكن 
lal CS E‏ 
خلال طبيعة محتوياتها الموضوعية» لأن القضية لا 
تتعلق بما نراه من خلال منظور معين» بل بالمنظور 
نفسه. وإذا فهمنا المشكلة على هذا النحوء فمن الواضح 
المؤكد أن اختزال الأسطورة بأسرها إلى موضوع مادي 
لن يقربّنا من الحل» بل هو في الحقيقة ينأى بنا عن أي 
أمل فى التوصل إلى جواب واقعی» لأننا صرنا نرى الآن 
في اللغة والفن والنظام الأسطوري كثرة كاثرة مسن 
الظواهر النموذجية للعقلية الإنسانية يمكن الإشارة إليها 
في ذاتهاء لكننا غير قادرين على إعطاء أي "تفسير' آخر 
من خلال شيء ما سواه. ويفترض الواقعيون دائماء 
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كاسيانن دو ایر ت كاذ ما می د اع 
الذى يعتقد أن له شكله المحدد وبنيته الداخلية الخاصة. 
وهم يقبلون بهذا الواقع ككل لا ينفصم من الأسباب 
والنتائح. لئسا والصغفاتة والخالات والعملات» 
للموضوعات الساكنة والحركات» وينحصر السؤال 
الوحيد عندهم في أي من هذه المبادئ ؛ تجسد نتاح عقلي 
جزئى كالأسطورة أو اللغة أو الفن فى الأصل ... على 
دا E‏ 
بحثهم الطبيعي لا بد من أن يتعلق حول ما إذا كانت 
أسماء الأشياء قد سبقت أسماء الظروف والأفعال» أم 
العكس بالعكسء أي بعبارة أخرى» هل الأسماء أم 
الأفعال هي "الجذور" الأولى للكلام؟ لكن هذه المشكلة 
ليها و حالما نيوك أن المي انق الى 

دوعيل ي لتحيل ات ا د 
والعمليات» والمظاهر الدائمة والعابرة» والموضوعات 
والأفعال. لا تسبق اللغة كأساس لواقعة معطاةء بل إن 
اللغة نفسها هي التي تستهل هذه المفصلات» وتطورها 
في عالمها الخاص. وحينئذ يظهر أن اللغة لا تستطيع أن 
تبدأ آي طور من "مفاهيم الاسم" أو "مفاهيم الفعل" ٠‏ بل 
هي الفاعلية التي تولد التمييز بين هذه الأشكال. وتطرح 
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'الأزمة" الروحية الكبرى التي يتقابل فيها الدائم مع 
العابر» ويكون الوجود نقيض الصيرورة. وهکلا فان 
المفاهيم اللغوية الأساسية لا بد من أن مهم باعتبارها 
اف على هذه التمييزات » والأشكال التي تقع بين 
عالم مفاهيم الاسم وعالم مفاهيم الفعل» بين الشيئية 


يمكننا أن نرد إليها تطور الفكر الأسطوري والديني. ولا 
يبدو لنا طبيعيا إلا أن يقدم العالم نفسه لبحثنا وملاحظتنا 
فته تدوع شكال ددم لكل شكل منها حدوده 
المكانية المتعينة على نحو كامل» والتى تضفي عليه 
فرادته الخاصة. وإذا ما نظرنا إليه ككل. فإن هذا الكل 
يتكون مع ذلك من وحدات قابلة للتمييز بوضوح. لا 
بمننائ عن هوية الونخدات الأخرى جميعا. أما بالنسة 
إلى وعي صنع الأسطورة» فإن هذه العناصر المنفصلة لا 
می على اتفسراد» سل لا بد من اشتقاقها امسلا 
وبالتدريج من الكل؛ و ا 
اضطفك. شكال وتصفا :ول اسي سوك البعالة 
الأسطورية للذهن بالحالة "المعقدة". لتمييزها عن 
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الموقف التحليلي الجر در ون جر روش الذي صاع 
هنذا العيرة على سا الال إلى أن مفهومى السماء 
الليلية والسماء النهارية» في النظام ا لدى 
هنود الكوراء الذين درسهم باستفاضة»ء لا بد من أن 
يكونا قد سبتقا أساطير الشمس والقمر والكواكب 
المنفصلة. وهو يدعي أن الدافع الأسطوري الأول لم 
يكن يمضي باتجاه خلق إله للشمس أو معبود للقمرء بل 
مجتمعا للنجوم. "لا شك في أن إله الشمس يحتل المنزلة 
الأولى فى راتيا لكل التعموداثف ا ج 
المتنوعة يمكنها أن تبرز بالنيابة عنه. إذ إنها تسبقه من 
حيث الزمن» وإنها هي التي خلقته» من طريق قفز 
أحدها إلى نار موقدة أو إلقائه فيها؛ وتتأثر قوته بقوتهم. 
ويظل اصطناعا على قيد الحياة من طريق إطعامه قلوب 
الضحايا التي يضحى بها له» أي النجوم. والسماء الليلية 
المرصعة بالنجوم شرط ضروري لوجود الشمس؛ تلك 
هب الفكيرة الرئيسيية فى ديانة هة الكبورا ودف 
TT EN‏ أن تعد العامل المبدئي في 
التطور اللاحق لديانتهه”'. 


(1) Preuss, Die Nayarit - Expedition 1: Die Religion der Cora 
Indianer, Leipzig, 1912. Cf. Further, Preuss, Die geistige 
Kultur der Naturvölker, pp. Off. 
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ويبدو أن الوظيفة نفسها المنسوبة هنا للسماوات 
الليلية تعزوها الأقوام الهندو - جرمانية إلى سماء 
النهار, إذ تكشف دياناتهم عن آثار كثيرة تدل على أن 
غيباةة النيان» جر كلة لا يمك :ة فصلهاء قد سبقت 
عبادة الأجرام السماوية الفردية» التي لا تظهر إلا 
بصفتها وسائط» وتجليات جزئية له. ففي "الأوستا". 
على سبيل المثال» ليس مثرا إله الشمس» كما صار في 
عصور لاحقة» بل هو روح النور السماوي. فهو يظهر 
على قمم الجبال قبل أن 7 تشرى الشكسنح ليعتلي في آثناء 
النهار مركبته التي تجري في كبد السماءء تجرها أربعة 
خيول بيضاء» وحين يطبق الليل» يظل هو الذي لا 
ووو واب مره E O‏ 
و ا لايس لمعم در 
القمرء ولا أيآ من النجوم ولا كلهاء بل من خلالهاء هي 
آأذانه الألف» وعيونه العشرة آلاف» يحيط بكل شيء 
ميقل يطل على ا 


)1( Yasht X, 145; Yasna 1, 11 (35); cf. Cumont, Textes et 
monuments figurés relatifs aux mystêres de Mithra 
(Bruxelles, 1899), 1, p. 225. 
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در سنا فى معان ملموس كيت الس E‏ 
الأسطوري بالفقابلة کی ال ساس النوعية بين النور 
والظلمة وحدهاء وكيف يعاملهما كجوهر واحد» وكل 
معقد واحدء لا يصدر عنه شخصيات محددة إلا 
بالتدريج. ومثل روح اللغة» فإن لعبقرية صنع الأسطورة 
ا ا > وتنحتها 
من الكل غير المميز لنظرتها البدئية. 

وو أن هاو ال د ا الح 
والتميبزية» التي تؤديها الأسطورة كما تؤديها اللغة في 
البناء العقلي لعالم "الأشياء" عندناء هي كل ما تستطيع 
أن عل اه ل ال شال الويوية روم هذه 
الفلسفة لا تستطيع أن تمضي أبعد؛ فهي لا تتجراً على 
تقوم الناعيلدة الانفاق الكبرى ا فلمو + وأ 
تميز لنا أطوارها. ولكن إذا كانت الفلسفة الخالصة 
تنحصر بالضرورة بصورة نظرية عامة عن مثل هذا 
الارتقاءء فإن فقه اللغة (أو الفيلولوجيا) والميثولوجيا 
المقارنة يمكن أن يملآ الفراغ» ويرسما بضربات بارعة 
واضحة ما لا يستطيع التأمل الفلسفي إلا أن يقدم 
خطاطة إيحائية عنه. وقد اتخذ أوسنر خطوة أولية 
واستثنائية في هذا الاتجاه في عمله حول أسماء الآلهة. 
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وكان العنوان الفرعى الذي أعطاه لكتابه هو "مقالة حول 
علم للتصور الديني"» وهذا ما يحمله بالتأكيد إلى عالم 
المشكلات: الفلسفية والمغالحة الضنقية: .وهو يخيرنا أن 
متابعة تاريخ الآلهة وظهورهم المتعاقب وتطورهم لدى 
مختلف قبائل الإنسان ليس بالهدف السهل المنال؛ بل 
لا يستطيع إعادة بناء هذا سو 5 تاريخ للآأفكار 
الأسطورية. ولمثل هذه الأفكار قانونيتها الداخلية. مهما 
بدت متعددة ومتنوعة ومتباينة للوهلة الأولى» إذ إنها لا 
مسالك محددة للشعور والفكر الإبداعى. وهدا القانون 
الداخلي هو ما تريد الميثولوجيا أو النظام الأسطوري 
ا فالميثولو جیا همی علم (©607/0.م) الأسطورة. أو 
علم أشكال التصور الديني'. 

لا شك في أن توصلاته في هذا الميدان تتيح 
للفلاسفة الذين يميلون إلى اعتبار العقل الإنساني مكتسبا 
منذالبيدء 1100 84) أن يتوقفوا عند المقولات 
المنطقية. فهو يلاحظ أنه "مرت حقب مديدة في الارتقاء 
الإنسانى» حين كان العقل الإنسانى يكب فقط على 


{1) Usener, Götternamen. Versuch einer Lehre von der 
Religlösen Begrıiffsbildıuıng (Bonn, 1896), .م‎ 330. 
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الفكر والتصور وكان يتبع قوانين ¿ مختلفة تماما في التعقل 
والكلام. ولن يكون لنظريتنا في المعرفة أي ساس 
واقعي حتى يكشف فقه اللغة (أو الفيلولوجيا) وعلم 
الأساطير عن عمليات التصور غير الإرادية واللاشعورية. 
والفجوة بين التصورات الخاصة والمفاهيم العامة أكبر 
بكثير من أفكارنا الأكاديمية» واللغة التي تشكل قوام 
التفكير عندناء تفضي بنا إلى افتراضها. وهي من الاتساع 
بحيث لا أستطيع أن أتخيل كيف يمكن ردمهاء فاللغة 
نفسهاء دون إدراك شعوري من الإنسان» هي التي هيات 
العملية واستخلصتهاء ذلك أن اللغة هي التي تولّد 

حو انض الثوذية ا لك توف ی 
سط SE SS‏ حتى يصبح 
في إمكانه أن يدل عليها جميعاء ويزعم سلطة التعبير عن 
مفهوم فئة (ص 321). 


باع ١ه‏ كميون الشدار ا ی 
والدين» هو من يواجه الفلسفة e‏ ی 
أبحاثه الخاصة. ولم يقتصر الآمر على أن أوسنر قد أشار 
إلى تناول جديد؛ بل تابعه بعزم وطید» ا ف 
أجل هذه الغاية جميع المفاتيح التي وفرها تاريخ اللغة. 
وتحليل الكلمات الدقيق» ولا سيما أسماء الآلهة. ويثار 
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السؤال بالطبع ما إذا كانت الفلسفة» دون أن تفرض آي 
مادة من هذه المواد. تستطيع أن تتناول هذه المشكلة 
التى طرحتها عليها العلوم الإنسانوية» وأي موارد عقلية 
تستطيع استثمارها لمواجهة مثل هذا التحدي. هل هناك 
خط آخر غير تاريخ اللغة الفعلي والدين يمكن أن يفضي 
بنا ويقرينا من أصل المفاهيم اللغوية والدينية الأولية؟ 
وعند هذه النقطةء اليس كينا واحدا ومثفائلا أن تغرف 
تكوين مثل هذه الأفكار وأن نعرف معانيها ووظائفها 
النهائية؟ هذه هي القضية التى أقترح تقريرها فى 
الصفحات التالية. وسوف أتناول مشكلة الإمساك بها 
على انب احرف غير الاعتاراك اللكوية :و اة 
ضرورة مثل هذا التناول» حين لم يكتف بصياغة القضية 
الافياسيية رة مادة في التاريخ اللغوى والعقلى» بل 
أيضا في المنطق والإبستمولوجيا (أو نظرية المعرفة). 
وهذا يفترض أن هذه الحقول الأخيرة» أيضاء تستطيع 
منطلقها الخاصء وتعامله وفق مبادئها وإجراءاتها 
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المنطق إلى بحثه الحقيقي الخاص» ويصبح عالم العقل 
النظري الخالص لدا نلا شير عن كرا الوجود 
والتطور العقلي الأخرى. 
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(2) 


ارتقاء الأفكار الدينية 


على أننا قبل الهجوم على هذا الهدف العامء لا 
بد من أن ثلم بالوقائع المنفصلة التي قامت دراسات 
أوسنر في تاريخ اللغة والدين بتسليط الضوء عليهاء بغية 
الکو لي اعا اروس اوقا واا ا 
ففي ارتقاء تلك المفاهيم اللاهوتية التي تابعها من طريق 
متابعة أسماء الآلهة وألقابهم يميز ثلاثة أطوار رئيسية» 
ويتسم أقدم هذه الأطوار بتوليد "آلهة مؤقتة". وهذه 
الكائنات لا تشخص أي قوة من قوى الطبيعة» ولا تمثل 
وتاي اا الاب دول د 
فيها بسمة أو قيمة وتّحول إلى صورة أسطورية - دينية ؛ 
ی دورق عاص سريع الزوال» يولد 
محتوى عقليا ويخفيهء» من شأن موضعته ونفثه في 
الخارج أن ينتج صورة "إله مؤقت". وهكذا فكل انطباع 
يتلقاه الإنسان» وكل رغبة تعتلح في داخله» وكل أمل 
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يساوره» وکل خطر يحدق به ويهددهء يمكن أن يؤثر فيه 
دينيًا. فقط دع الشعور التلقائي يكسو الموضوع أمامه. 
أو شرطه الشخصى الخاصء أو انكشاف قوة تفاجئه» 
NS o oT‏ لك 
وخلق. Ea aE‏ 
بصفته جزءا من قوة تكشف عن نفسها هنا وهناك وفي 
كل مكان» في أزمنة وأمكنة متعددة. ولمختلف 
الاتاسخاضى بزل a‏ هنا لاون فى 
لحلل بر حي قابلةا لوليا وح بذاك رحد قد 
يغمرها ويحيطها بالعبودية. 


لقند ار ار بن خلال أمغلة سين اا 
الإغريقي كم كان هذا الشعور الديني البدائي واقعيًا حتى 
لدى الإغريق في الحقبة الكلاسيكية» وكم استطاع أن 
تع رهم رارزا وتكدرارا: ی هذا العو ن ری 
الاستجابة للعاطفة الدينية عندهمء فإن اق فكرة أو 
موضوع يستدعي على الفور اهتمامهم الشامل. قد 
يرتفع إلى المرتبة الإلهية: العقل والفهم.ء والشروة 
E ET‏ ا ا 
المحيوت ...م كل يها ع فار ةوا هن ال 
وكل ما يبهجنا أو يحزننا أو يقمعناء يبدو للوعي الديني 
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کات الها وبقدر ما نستطيع العودة eT‏ لمتابعة 
الإغريق» تجدهم يدر جول مثل هذه التجارب تحت 
الاسم النوعى للقوى الإلهية أو الشياطين (لر80)" 
(ص 290). 


على مستوى أعلى قليلا من هذه القوى الإلهية 
المؤقتة» التي تأتي وتذهب» وتظهر وتختفي مثل 
الانفعنالات الذاقية التى نشا عنهاء جل سا جد 
من الالهةء لاع الماع 0 ا 
الفاعليات المنظمة والموصولة للإنسانية. وحين يتقدم 
التطور العقلي والثقافي» تتغير علاقتنا بالعالم الخارجي 
على نحو متناسب» من موقف سلبي إلى موقف إيجابي. 
عندها يكف الإنسان عن أن يكون مجرد ريشة في مهب 
الريح تحت رحمة الانطباعات والتأثيرات الخارجية؛ 
فيمارس إرادته الخاصة لتوجيه مجرى الأحداث وفقا 
لاخ اة ور عات و تف لها الاي اف 
ودوريته: عند فواصل زمنسية محلده» وفي دورات 
موحدة من يوم إلى يوم» ومن شهر إلى شهر » تكرر 
الفاعليات الإنسانية نفسها وترتبط باثار ثابتة دائمة. ولكن 
مرة أخرى تستطيع الذات الإنسانية أن تدرك فاعليتها 
الحاضرة» كما تدرك سلبيتها سابقاء فقط من خلال 
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إسقاطها على العالم الخارجي» وإعطائه شكلا ملموسا. 
وهكذا يتسبب كل قسم من الفاعلية الإنسانية بإحداث إله 
جزئي يمثله. وليس لهذه الآلهة. أيضاء التى يدعوها 
أوسنر "الآلهة الخاصة" «(SodergÖtter)‏ وظيفة ودلالة 
عامة حتى الآن؛ فهي لا تتخلل الوجود في كامل عمقه 
ونطاقه» بل تتحدد في مقطع منه. ا المطوق 
حصرا. لكنها في إطار عوالمها الخاصة» تحظى بالدوام 
وبسمة محددةء وبالتالي» بشيء من العمومية. على 
سيول المشاله ی اا ا اغ ا ا 
آرکاتو ر وجو لن الها فى هد اه اا 
زراعة حقل بعينه فحسب» بل هو إله تمهيد التربة على 
ایب سودي ااا سای م 
وحام مع حلول هذه الممارسة الزراعية. ولذلك فهو 
يمثل فاعلية ريفية خاصة وربما متواضعة» لكنه يمثلها في 
عموميتها (ص 280). 


ويوضح أوسنرء من خلال ما يسمى ب "الآلهة 
الواقلفيية اوا | النوع من الألوهية 
الخاصة قد تطور تطوراً واسعاً ومتنوعا في الديانة 
الرومانية. وكان لكل ممارسة تؤدى راعيها: أول حفر 
للتربة المراحةء والحراثة الثانيةء وأفعال البذارء وإزالة 
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الآحراش» وجني الحنطة والحصاد كذلك؛ وما من 
عمل من هذه الأعمال يمكن له أن يفلح ما لم يكن إلهه 
الراعي قد استدعي على نحو مقرر وباسمه الصحيح. 
وقد كشف أوسنر عن البنية نفسها للمجمع الإلهي 
الشعبي وفق فاعليات منفصلة في التراث اللتواني. ومن 
هذاء وكذلك من توصلات مشابهة في تاريخ الديانة 
الإغريقية» يستخلص الاستنتاج الذي مفاده أن طبائع 
مثل هذه الآلهة وأسماءها تبرز عند مرحلة معينة من 
مرا اور الان ای الطاس ج ن ل 
طوراً ضروريًا لا بد من أن يجتازه الوعي الديني لكي 
يصل إلى إنجازه النهائي والمتفوق» أي تصور الآلهة 
ي على أن هده الا علق رونا هذا 
الهدف. لا يمكن لها أن تنكشف» في رأي أوسنرء إلا 
من طريق البحث الفيلولوجي؛ لأن "الشرط الضروري 
لتكوين الالهة الشخصية هو عملية لغوية - تاريخية 
(ص 316). فما إن يتم تصور إله خاص في البداية» حتى 
يطوق باسم خاصء لا بد من أن يكون مشتقا من 
الفاعلية الخاصة التي تسببت بإحداث ذلك الإله. وما دام 
هذا الاسم يفهّم ويؤخذ بمعناه الأصلي. فإن حدود 
معناه هی حدود قوی الإله؛ ومن خلال اسمهء يظل 
اا دا بذلك الميد ان الضيق اذى لق من 
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أله الأضبا .غير أن ااي اب ماد إذ ققد 
ليخد جوري ندر كور ا حور 
Es N Do‏ 
يعود ا لأرلئك ل 
فاعلية مفردةء. ينبغي أن يتحدد بها الموضوع الذي 
يحمله حصرا. فقد أصبحت الكلمة اسم علّم. . وهي 
توحي 2 0 اسم علم إنساني. بتصور شخصية. وهكذا 
ووا كاه "ملو ستو لفطو :ولق اد 
الخاص. ويحقق الآن مفهوم الإله الخاص» الذي كان 
يعبر عن فاعلية معينة أكثر مما يعبر عن طبيعة معينة 
ee‏ ويبدو مكتسيا باللحم والدم» إذا صح التعبير. 
وحينئذ يكون هذا الإله قابلاً للتصرف والمعاناة» شأنه 
شان المخلوق الإنساني ؛ فينخرط في جميع أنواع 
الأفعال» بدلا من أن يتحقق كاملا في وظيفة واحدة» 
رافظ بويا كناد انها ميف و ا ا 
كانت تدل في الأصل على عدد مقابل من الآلهة الخاد 
المميزة تمييزا حادا تنصهر حينئذ في شخصية واحدة 
OE E‏ يحون فتصير ألقابا متنوعة لهذا 
الكائن» تعبّر عن مظاهر مختلفة من طبيعته وسلطته 
ونطاقه (ص ۰301 325» 330). 
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وماد يثير اهتمامنا حول هذه النتائج لدى أوسنرء 
التى حاولنا تلخيصها بإيجاز » ليس استنتاجه المادي فى 
ا بل المنهج الذي توصل إليه. وقد أوجز 0 
المنهج في مقدمته بالكلمات الآتية: "فقط من خلال 
الاما الس لار ا اى ا و 
المختفية, أي من خلال البحث الفيلولو جي › نستطيع أن 
تعنم قينا الشعور بالماضي؛ بعد ذلك تنطلق بالتدريج 
انفعالات التعاطف فى داخلنا حتى لنجد فى وعينا 
الخاص الخيوط التي تربط الأزمنة الا 
الحديثة. وتتيح ل لنا وفرة المللاحظة الكبيرة والمقارنة أن 
نمضي أبعد فنستخلص من الحالة الجوكة قانونا غاما. 
وإنها لنقلة حزينة للمعرفة الإنسانية إذا كان البحث 
المنفصل بحكم طبيعة الوقائع يوثق العقل الإنساني 
بالسلاسل ويمنعه من نشدان رؤية إجمالية. فكلما نبشت 
أعمق» زاد ما تتوقع أن تكافئك به المعرفة العامة". 


يستمد أوسنر الجزء الأكبر من دليله المادي من 
تاريخ الديانة الإغريقية والرومانية ؛ ومع ذلك فهو يوضح 
كامل التوضيح أن هذه الكشوف ليست سوى حالات 
تمثيلية لنمط يصح استخدامه على العموم. والحقيقة أنه 
يعترف بالذات ويؤكد على أنه اكتسب فهمه لكثير من 
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السمات المهمة الأساسية في الديانة الإغريقية - 
الرومانية فقط من خلال دراساته المستفيضة للوثنية 
اللتوانية. وحتى في الميادين التي لا ترتبط بها تماما» في 
أنظهنية المعة كانت الا مريكة بز الآفرررقية ‏ جد تو ارات 
ونظائر مدهشة تنفع في تقديم الدعم لأطروحاته 
الأساسية في التاريخ الديني والفلسفة وإضاءتها. وفي 
النبذة المفصلة والدقيقة التى نشرها شبيث عن قبيلة 
'إيفي" يوجد وصف لآلهة إيفي لا يقل تمثيلا عما قدمه 
أوسنر باسم "الآلهة المؤقتة". 


'بعية أن افر سكان ولد وک کے "دك ”فى 
المكان. ذهب أحد المزارعين المنهمكين بالعمل في 
الحقول للبحث عن الماء. وفي حفرة على شكل حوض 
غرز منجله في تربة ندية. فجأة» انبجس أمامه جدول 
رول الا راي ر جا و أخير عا 
وأقنعهم بأن يأتوا معه ويعبدوا ذلك السائل الأحمر. بعد 
برهة صفا الماء» وشربت منه العائلة برمتها. ومنذ ذلك 
الوقت فصاعداء أصبح هذا الماء "ترو" عند مكتشفه 
وقرابته... 


ويقال إنه لدى وصول المستوطنين الأوائل فى 
ا ت أن رجلا وقف أمام ا ا 


سميكة عملاقة. وعلى مرأى من الشجرة» شعر بالهلع. 
PT E EE‏ لما حفن قن فكان 
الجواب الذي تلقاه أن الشجرة هي اترو الذي ارافان 
يعيش معه ويعيد منه. وهكذا كان رعبه علامة عرف منها 
الرجل أن "ترو" قد كشف نفسه له...إذا آوى أحد إلى 
كثيب رمل من إنسان أو حيوان أفزعه وتوقع منه اعتداء 
فسوف يقول بعد ذلك: "لقد أنقذ كثيب الرمل حياتي". 
ويصح الشيء نفسه حين يجد إنسان الأمان في غدير من 
حيوان جريح هائج. أو عاذت عائلة أو قبيلة بكاملها من 
عدو ما بمغارة جبلية. في كل حالة من هذه الحالات› 
يعزى الإنقاذ لقوة ما تحل في الموضوع أو المكان الذي 
ات الق فيه أو عن و 

أما قيمة هذه الملاحظات بالنسبة إلى تاريخ الأديان 
العام فهي تكمن في حقيقة أنها تنطوي على مفهوم 


مس am‏ نيمس عو يع سو يدرس سمس موق ف م 


)1( Spteth, Dile Religlon der عععسط‎ in Sûd-Togo (Leipzig, 
19D, pp. 7f; cf. esp. Spieth’s work on the Evé tribes 
(Berlin, 1906), pp. 462, 480, 490. 
والأمثلة المقدمة هنا موضوعة على الخصوص لتفنيد اعتراض‎ 
فوندت القائل إن "الآلهة المؤقتة" عند أوسنر "ليست تجريبية حقيقة‎ 
«4 بل هي مجرد مسلمات منطقية" (انظر : علم نمس الشعوب›‎ 

.(561 
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حركي عن الإله حل محل مفاهيم سكونية ينزع كل منها 
إلى العمل معه؛ وأن الإله أو الشيطان لا يوصف وفق 
طبيعته الخاصة ودلالته فحسب. بل يراعى قانون أصله 
أيضا. وقد أجريت محاولة لفحض تكوينه من الوعي 
الأسطوري - الديني» بهدف مراقبة الساعة التي 1 
فيها. وإذا كان العلم التجريبي» في عوالم الاشتقاق 
والدين والإثنولوجياء يجد نفسه في مواجهة مشكلات 
من هذا النوع. فلا شك في أن ما من أحد ينكر على 
الفلسفة حق اختبارها ونقل مبادئها واهتماماتها لكي 
تقو دلول ليا 
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)3( 
اللغة والتصور 


أن نعرف ونفهم الطبيعة الخاصة بالتصور 
الأسطوري - الديني ليس فقط من خلال نتائجه 
فحسب » حل من ادم مبدأ تكوينه نفسهء وأن نری› 
الأقيافة إلى د كدب وط تر الغا اللو 
ماعب الأفكار الدينية وفى ى الات ارج 
يتطابقان ». جات ما ص د ب اند في 
الماضي البعيد. ويجب آلا نتردد في سلوك طريق ملنوية 
عير الق العام والانيستمو رسا ١]‏ ا على هذا 
الأساس وحده نستطيع أن نأمل في تحديد الوظيفة 
الدقيقة لهذا النوع مسن التفكير المثالي» وأن نميزه 
بوضوح عن الأشكال المفهومية التي تفيد التفكير 
النظرى: ووفقا لقؤاعك الميظق التقليدية » .يشكل الفا 
المفاهيم بأخذه غ ا فى الم ا التي تمتلك 
خواص مشتركة» أي تتطابق ببعض النواحي» وجمعها 
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معافي الفكر واستخلاص شيء من الفروق 
انات عورالا لا خط إلا بالمشابيات 
و اه وبهذه الطريقة تتشكل فكرة عامة عن الفئة 
الفلانية من الموضوعات في الوعي. وهكذاء 
فالمفهوم (05امء26ه0ه ,2010) هو الفكرة التى تمثل 
كلية الخواص الجوهرية» أي جوهر الموضوعات قيد 
يعتمد كل شيء على ما يعنيه المرء ب الخاصية › و کف 
يراد تحال يل هذه الخواص في الأصل. اما صباعة مفهوم 
عام فهي تفترض وجود خواص محددة؛ مثلا إذا كانت 
هناك خصائص ثابتة يمكن بفضلها وحدها معرفة ما إدا 
محا ا 
السؤال ها EE‏ تستطيع هله الفروق أن تو جك قبل 
اللغة؟ ألسنا بالأحرى لا ندركها إلا من خلال اللغةء 
ومن طريق فعل تسميتها نفسه؟ إذا لو صحت هذه الحالة 
الأخيرة؛ فمن طريق أي قواعد وأية معايير يتحقق هذا 
الفعل؟ اشيم اللي خضي بات أو يجبرها على 


56 


مفردة؟ وما الأسباب التي تدعوها لأن تنتقي بعض 
الأشكال البارزة من الانطباعات المتدفقة دائما 
والملتقية بلا كلل. والتي تشد حواسنا أو تبعثها من 
عمليات الذهن التلقائية » لتمكث فيها وتضفي عليها 
اوو ساوية ا عي E E LA‏ 
ج واا ا قوم دعي ا ا 
أو فيلسوفها؛ لأن تفسيره أصل المفاهيم النوعية يفترض 
الشيء نفسه الذي نريد أن نفهمه ونشتقه - أعنى صياغة 
EN‏ 

وتصبح المشكلة أكثر صعوبة» وكذلك أكثر 
الحاجاء إذا اغقير البرع أن شكال :ذلك التاليقف الفكوى 
المثالي الذي يفضي إلى المفاهيم اللفظية الأولية 
والدلالاث لا متحدد سساطة وغل تخر مطليق 
بالموضوع نفسهء بل يتيح المجال لعملية اللغة الحرة 
وطابعها العقلي الخاص. وبالطبع حتى هذه الحرية لا بد 
من أن تكون لها قوانينها الخاصة» ولا بد من أن يكون 
لهذه القوة الإبداعية الأصلية قانون خاص بها. فهل 
يمكن إطلاق هذا القانون؟ وهل يمكن وضعه في علاقة 


(1) حول مناقشة أكثر تفصيلا لهذه النقطة انظر كتابي: فلسفة الأشكال 
الرمزيةه 1» 244. 


Of 


ولا سيما قوانيه انسور الأمطوري رالد اناري 
الخالص ٠‏ ا العملى؟ 


إذا بدأنا بآخر هذه الفروع» فإننا نستطيع أن نظهر 
أن العمل العقلي برمته. الذي يشكل فيه الذهن مفاهيم 
عامة من انطباعات خاصة» يتوجه نحو كسر انعزال 
المعطى» وانتزاعه من "هنا والآن" فى حدوثه الفعلى› 
كدري EEE aes E‏ 
وفى وة بطو وها التشكل المنطفي اور 
yy‏ اس 
المنطقي؛ على أن كل حكم يرمي إلى التغلب على وهم 
الفرادة الذي يلتصق بكل محتوى جزئي للوعي. ولا 
A‏ اا 
ويمكن الإلمام بها تصوريًا إلا بقدر ما يتم "إدراجها' 
تيتا فكرة غامة > ودرك باععارها حال" به أو 
عضواً في جمهرة أو سلسلة. وبهذا المعنى يكون كل 
حكم أصيل حكما تأليفيا > لان ما يقصده ويسعى له هو 
بالضبط هذا التأليف بين الأجزاء في كل واحدء وهذا 
النسج للجزئيات المختلفة في منظومة مفردة. وهذا 
التأليف لا يمكن تحقيقه مباشرة ودفعة واحدة؛ بل يجب 
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العمل عليه خطوة إثر خطوة» من طريق عملية متواصلة 
جو ريط لكان e NONI‏ 
ببعض» ثم الجمع بين الكليات الناتجة في مركبات أكبرء 
حتى تسفر أخيراً وحدة جميع هذه المر كبات المنفصلة 
عن صورة متماسكة لكلية الأشياء. وإرادة هذه الكلية هي 
المبدأ الباعث لتصورنا النظري والتجريبى. لذاء فإن هذا 
بيد "اعد ني تاشر وه ان Sa‏ 
EG‏ كمف نيام يوقو محر اها ف ناما 
خالص بالجزئي» يدع الذهن يبدأ من هذه الحالة 
فحسب» ليجول كامل سلم الو جود في اتحاهات خاصة 
دوجا هين U‏ ين 
خلال عالم التجربة» أي التفكير الاستطرادي» يتلقى 
الجزئى 'معناه العقلى الثابت وميزته المحددة» وله 
واه مخدلة: N ea‏ 
ECE ISTE AEE‏ 
الوجود» أو بالأحرى المكانة التي توليها له ١‏ 
NT‏ 


أما الكيفية الح سط بها هذا المثال المعرفى 
على نشأة العلمء ولا سيما إنشاء الفيزياء الرياضية؛ فلا 
تحتاج إلى مزيد من الإيضاح. إذ إن جميع مفاهيم 
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الفيزياء لا تهدف إلا إلى تحويل "وقع الإدراكات". التي 
يقدم لنا فيها عالم الحس فعلاء إلى منظومة» أو صورة 
متماسكة للقوانين. ولا يصير أي معطى فردي ظاهرة 
E es‏ قال عد المي اه 
'الطبيعة" بالمعنى النظري» وفق التعريف الكانطي» 


لنت سوق ورد الا اء ا تدده قرا عام 


غالباً ما كان يجري التمييز بين النمط "التفريدي" 
للفكر التاريخي والتمط التعميمي للعلم. وف حين 
ينظرء مع نمط العلم الأخيرء إلى أي حالة ملموسة 
بصفتها مثالا على قانون عام» وفى حين بق "هنا" 
و"الآن" إلى الدلالة إلا بقدر ما تكشف عن قاعدة كلية» 
يقال إن التاريخ يبحث عامدا عن هذه "الهنا" و"الآن". 
نجرة الأمهياك نهدا على چ ادق هيبا فى هاه 
الواقعة الجزئية ذات دلالة إلا بفضل علاقاتها مع ما 
تدخل فيه. وعلى الرغم من أنها لا يمكن اعتبارها مثالا 
على قانون عام فإنها لكي تفهم تاريخياء أي لكى تظهر 
تحت فئة نمط التاريخ» لا بد من أن تحتل مكانها كعضو 
فى مجری الاحداتث أو تنتمى إلى سلسلة غائية مترابطة. 
إذ إن تحديدها فى الزمان هو النقيض التام لانفصالها 
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الزمني ؛ 2 ل لكتيسييب ملعا إلا إذا كانت 
تسير رجوعا إلى الماضي وقدما إلى المستقبل. وهكذا 
فإن كل تأمل تاريخي أصيل» بدلا من أن يخسر نفسه في 
التفكر في ما هو محض مفرد وغير مطردء لا بد من أن 
يسعى » مثل الفكر المورفولوجي عند غوته» إلى العثور 
على هذه اللحظات "الحبلى" فى سياق الأحداث» حيث 
يجري التأكيد» كما فى النقاط البؤوية على الف 
الكلية للحوادث. عدر هذه النقاط» تصبح أطوار 
الواقع» التي هي منفصلة إلى حد كبيرء مترابطة زمنيا 
ومتواصلة أمام التصور والفهم التاريخي. وما إن تصطفى 
بعض اللحظات الرفيعة من تيار الزمن الموحد» وثربط 
ببعض» وتسلسل في سلاسل متعاقبة» حتى يضاء 
بالتدريج أصل الأحداث ونهايتهاء أي مبدؤها ومنتهاها. 
وهكذا فإن التصور التاريخي يتسم اشا فة أن 
من خلاله يتم تلفيق آلاف الروابط بضربة واحدة؛ فهو لا 
بت غلئ کے تاملا قن :الجر تان كاذواك للعلاقات 
التى تشكل التاريخية الخاصةء او عا لسهية يا لاله 
التاريخية للوقائع. 


اک موي عون م هله 
الملاحظات العامة.ء لأن اهتمامناء فى الأساسء لا 
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ينصب على بنية المفاهيم العلمية؛ بل نحن نتأمل فى 

هذه البنية بغية إيضاح بنية أخرى غيرهاء رھے ا ا 
شكل المفاهيم اللغوية الأولية وميزتها. وإذا لم يتم القيام 
بهذاء فلا يمكن تطوير النظرية المنطقية الخالصة عن 
التصور تطويرا تاماء لأن جميع مفاهيم المعرفة النظرية 
تشكل مجرد طبقة عليا من المنطق تقوم على طبقة 
سغلى» وهي مفاهيم منطق اللغة. وقبل الشروع بالعمل 
العقلى فى إدراك الظواهر وفهمهاء لا بد من أن يكون 
غيل ا وتوصل إلى نقطة امتداد معينة» 
لأن هذه العملية هي التي تحول عالم با“ الحسي» 
الذئ فلك الجراات أرضاء إلى عالم عقلي» أي عالم 
من ارا و ل 
كانت اللغة قد شكلته أصلاً: فلا يعيش العالم» أو 
المؤرخ . أو حتى الفيلسوف» مع موضوعاته إلا بقدر ما 
تقدمها له اللغة. وهذا الاعتماد المباشر أصعب على 
الإدراك من أي شيء يخلقه الذهن بالوساطة» من طريق 
عمليات فكرية شعورية. ومن السهل أن نرى أن النظرية 
المنطقية ‏ التي تتابع المفاهيم بالرجوع إلى فعل تجريد 
تعميمي» غير ذات فائدة كبيرة هنا؛ لآن هذا "التجريد" 
ينطوي على أن ينتقي من وفرة خواص معينة بعض 
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الخواص المشتركة فى تجارس حسية أو حدسية متعددة؛ 
غير الا اننا ل اا رامن ا ی 
بل بوضع هذه الخواص نفسها. فهي تعني أن نلم 
ونوضح طبيعة "الانتباه" واتجاهه» وهو انتباه لا بد من أن 
بدن علك ا فين "الدلانة" »يدل إن المفكرين ا 
انصرفوا بفاعلية كبرى إلى مشكلة "أصل اللغة" فكروا في 
أن من الضروري التوقف عند هذه النقطة» وافترضواء 
نبساطة وجرد ف فى الق لحيل ا 


يقول هردر في مقاله عن أصول اللغة: "حين نال 
الإنسان شرط التأمل الخاص به» وحين حقق التأمل في 
البداية هذه اللعبة العحرة» اک الإنسان الكلام . افترضوا 
أن ا فلنقل حملا يمثل أمام عيني إنسان» 
فما هي الصورة» أو ما هي النظرة التي تستحضر نفسها 
له؟ ليست هي نفسها الصورة التي تنشأ عن الذئاب أو 

2 1 4 

الأاسود» فصورتاهما لهما رائحتهما ومداقهما عقلياء 
وإن كانت تطغى عليهما البهيمية» وأن تطرحهما الغريزة 
أمامه. وكذلك فإن صورة الإنسان لن تكون مثل صورة 
حيوان آخر ليس للحمل اهتمام مباشر به؛ لأن مثل هذا 
الضيو ان لو ر ضور ته الماضورية ر و ان ف نه 
موجهة في اتجاه آخر. الكبن الحالة ليست كذلك مع 


63 


الإنسان! حالما يكون في وضع يسمح له بمعرفة 
الحمل»ء فليست لديه غريزة لتتدخلء ولا بهيمية تجره 
في تماس قريب معه» أو تدفعه للصدود عنه؛ الور 
اا كلها ا حواسه 552 فا دا 
صوف » يبحث ذهنه فى ممارسته الشعورية عما يميزه» 
تنشيط حسنته الداخلي. هذا الثغاءء الذي أحدث في ذهنه 
أينع انطباع , يعر دمن جميع الخواص الأخرى في 
الرؤية واللمحسن) 7 5-5 رة في اي وان 
ره د اها إذا فآنت ما يثغو" - يظل معه؛ نش آله 
کا ی و ی فده 
مجرد كلمة دلالة داخلية؟ وهكذا فان صو ت الثغاء» 
الذي يفهمه الكائن د بساني كم 5 للخروف». يصبح »› 
من خلال وساطة التأمل» اسما للخروف» حتى وإن لم 
عارك اانه ل لبر 

فى هذه الأحكام التى يطلقها هردر يظل المرء 


{1) "Ueber den Ursprung der Sprache", Werke {ed. Supham), V. 
35. 
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كانت تشتز تشتق اللغة من التأمل الواعي وتعدها شيع 


يبحث الإنسان عن علامة فارقة لأنه يحتاجها؛ لأن 
عقله. أي ملكة "التأمل ل" الخاصة لديه»ء يتطلبها. ويظل 
CEST‏ قير مقع ا 'قوة النفس 
الأساسية". وهكذا يكون هذا التفسير قد تقدم فعلا في 
حلقة دائرية: لآن الغاية والهدف من تشكيل اللغة. أي 
فعل الدلالة من طريق الخواص» يجب اعتباره أيضاً مبدا 
بدايته. 


يبدو أن فكرة هامبولت عن "الشكل الداخلي للغة" 
تفضي في اتجاه آخر. فهو لم يعد يتأمل في "مني" 
المفاهيم اللغوية» بل يعنى عناية خالصة ب"محتواها"؛ 
وليس أصلهاء بل إظهار ميزتها هو الذي يشكل جوهر 
المشكلة عنده. وشكل الملاحظة» الذي يكمن وراء 
الكلام وتطور اللغة» يعبر دائما عن ميزة روحية معينةء 
وطريقة خاصة في الإدراك والتصور. ولذلك فإن 
الاختلاف بين اللات المتعددة ليس قضية أصوات 
وعلامات مختلفة» بل تصورات مختلفة عن العالم. 
وإذا كان يشار إلى القمر في الإغريقية بصفته القائس 
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(«س) فإنه في اللاتينية يشار إليه بصفته "المنير" (هصسا)ء 
أو حتى في اللغة الواحدة نفسهاء سد 0 
EE‏ 'الشارب ا الى 

ب"المقلوع الناب مرتين و ي ذي اليدين"» وهذا 
ا أأق اللفة له تتم ا على الالال 
على الأشياء والموضوعات في حل ذاتها فحسب» بل 
نل داف على تفنو رات اع فاعلية الذهى اا 
ولذلك تعتمد طبيعة المفاهيم على الطريقة التي يوجه بها 
هذا التصوير الفاعل. 


ولكن حدتي a‏ عن الشكل الداخلي للغة 
لا بد من أن تسلم فعلا بما تعترف بالبرهنة عليه وكشفه. 
فمن ناحية» ns‏ 
ل ل a‏ ل ندا 
ولكن من ناحية أخرى. لا بد من التسليم بهذا النوع من 
الشكل تحديداء ومن هذا المنظورء لكي يتم تفسير 
الميزة الخاصة بأي لغة معينة» أي الطريقة الخاصة بها 
في النظر والدلالة. وهكذا يميل السؤال عن أصل اللغة 
دائما إلى أن يصبح» حتى لدى المفكرين الذين تناولوه 
بعمق أكبر واشتبكوا معه بشدة» لغز سعدان حقيقى. 
ويبدو أن كل الطاقة المكرسة له لا تفضى بنا إلا إلى 
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الدوران حول دائرة وأخيراً تتركنا عند النقطة التو آنا 
منها. 


مع ذلك فإن طبيعة مثل هذه المشكلة الجذرية 
تعني أن الذهن» وإن كان ييأس في النهاية من حلهاء 
فإنه لن ذركيا ا ردي فلت مايه اراد اللصدير 
في حلهاء إذا ما حاولناء بدلاً من أن نقارن الأشكال 
اللغوية الأساسية بأشكال التصور المنطقي» أن نقارنها 
أشكال التخيل الأسطوري. وما يبقي على هذين النوعين 
من التصورء اللغوي والأسطوري» معأفي مقولة 
a‏ اراسي رايا 
یو .على ما نيدو كتتنان عي ا 
الإدراك العقلى. الذي يجري على النقيض من عملياتنا 
الفكرية النظرية: إذ ان التفكين اى كار 
يكمن» في الأساس. في تحرير محتويات التجربة 
اعبار العدسي ةين اسان الجدى ترد فيد 
الأصل. فهو يجعل هذه المحتويات وردنا 
الضيقة. ويجمعها مع أخريات» ويقارن في ما بينهاء ثم 
يسلسلها في نسق محدد» ضمن سياق يشمل الكل. وهو 
يطو المي اف a‏ 
كنقطة انطلاق فحسب» يستطيع منها أن يجول في سلم 
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الانطباعات بأسره وفي اتجاهات متعددة» حتى تونق 
هذه الانطباعات مش فو ى تصور واحد موحد ومنظومة 
واحدة مغلقة. وفي هذه المنظومة لا تعود هناك نقاط 
منعزلة؛ بل يرتبط جميع أعضائها تبادلياء ويشير بعضها 
ال سكي وای ر كل واس سار ر ور 
ET‏ متهي ) جنا شه خبورطا نكر 
غير مرتية » تشده إلى الكل. إذ إن الدلالة النظرية التي 
يتلقاها تكمن في حقيقة أنه مطبوع بميزة هذه الكلية. 


والتفكير الأسطوري› حي ينو راف 1 اشكالة 
ابتدائية» لا يحمل مثل هذا الطابع ؛ وفي الحقيقة فإن 
سيرّة الوحدة العقلية تتنافض مباشرة مع زوحه» أن 
المكيرغ فى هذا النمطء لا يتعرض بحرية !! ى مات 
الحدس» لكر ي یربط بعضها ببعض ويقارن في ما بيلهاء 
لعي ال ا وريه ا وهو يستفر 
غ اله لتجرية المباشرة ؛ ويكود اا امسوم 
للشخص الذي خضع إدراكه لسحر هذا الموقف 
الأسطوري - الديني وكأن العالم بأسره قد أعدم من 
الوجود. ومهما يكن المحتوى المباشر الذي يقرر 
أهتمامه الدييى: نالك ينار نان حون بأن ما من شىء 
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اه يمكن أن يوجد إلى جواره وبمعزل عنه. تصرف 
الذات طاقتها بأسرها في هذا الموضوع المفرد» وتعيش 
فيه» وتفقد ذاتها فيه. وبدلا مسن توسيع التجربة 
الحدسية» نجد هنا أقصى تضييق لها؛ وبدلا مسن 
الأهفان الدي يفص فقن إلى هر ل لحري من وام ا 
5-5 دافعا نحو التركيز؛ ل من التوزيع الامتدادي. 
EE‏ اشتداديًا. وهذا الحصر لجميع القوى في 
نقطة واحدة هو | لشرط اللازم للتفكير الأسطوري e‏ 
والصياغة الأسطورية كلها. وحين تستسلم الذات» من 
ناحية» إلى انطباع مفرد» يستحوذ عليهاء» يوجد» من 
ناحية آخرى» توتر شديد بين الذات وموضوعهاء أي 
العالم الخارجي؛ وحين لا يتم تصوير الواقع الخارجي 
والتأمل فيه فحسب» بل يقهر الإنسان بمباشرة خالصة, 
بانفعالات الخوف أو الأمل. أو الرعب أو تحقيق 
الرغبة: حينئذ تقفز الشرارة بطريقة ماء ويجد التوتر 
إطلاقا لمساربه» حين تصبح الاستثارة الذاتسية 
متموضعة» وتواجه الذهن كاله أو شيطان. 
لدينا هنا الظاهرة الأسطورية - الدينية التي أراد 
أوسنر أن يثبتها تحت مصطاح "الإله المؤقت". إذ يقول: 
"بمباشرة مطلقة» يتم تأليه الظاهرة المفردة» دون تدخل 
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حتى من مفهوم فئة أكثر أولية؛ ذلك الشيء الواحد الذي 
تراه أمامكء. ذلك الشيء وليس سواه هو الإله" 
(ص 280). وحتى هذا اليوم» فإن حياة الأقوام البدائية 
تكشف لنا عن بعض الملامح التي تتضح فيها هذه 
العملية اتضاحا ملموساً. وربما تذكرنا الأمثلة عليها التي 
استخلصها شبيث: نبع ماء يعثر عليه شخص عطشان. 
كثيب رمل أبيض يخفي وينقذ شخصاً ماء أي شيء 
حديية ين كاه أ نحنف رفيا عتالجت لدي لقان + 
يتم تحويل كل هذه الأشياء مباشرة إلى آلهة. ويوجز 
شبيث ملاحظاته بالكلمات الآتية: 'بالنسبة إلى عقل 
شخص من الإيفي ٠‏ فإن اللحظة التي يدخل فيها 
موضوع أو أي صفات مثيرة في آي علاقة قابلة 
للملاحظة»ء سواء أكانت سارة أم غير سارة» في حياة 
الإنسان وروحه» لحظتها يكون قد ولد "ترو" في 
شعوره". لكأن الحدوث المنعزل للانطباع» وانفصاله عن 
كلية التجرية الاعتيادية المشتركة لم ينتج اشتدادا هائلا 
فحسب» بل أعلى درجة من التكثيف أيضاء وبفضل هذا 
التكشيف يخلق الشكل الموضوعي للإله. كأنما هو 
انبجس حقيقة من التجرية. 
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الا ھا فن کا الشك الحنسيى: آلا اغ 
الاستطرادية» يجب أن نبحث عن المفتاح الذي يمكن 
أن يفك لتا مغالق أسرار التصورات الأصلية عن اللغة. 
وأيضاً يجب ألا ترد صياغة اللغة إلى أي نوع من أنواع 
التفكير التأملى» فى مقارنة هادئة وناصعة لانطباعات 
حسية معينة وتجريد صفات محددة؛ بل يجب أن نتخلى 
No CEE‏ 
التي تولد الصوت اللفظي من دافعه الداخلي. والواقع أن 
هذه الاستعادة فى ذاتها لا تكفى؛ إذ من خلالها تُتقل 
أن ينتج من مثل هذه الآلية» ولماذا يحدث دفق 
الانطباعات والمشاعر الحسية العارمة مثل هذه "البنية" 
اللفظية الموضوعية. وفي مسعى علم اللغة الحديث 
لويضاح "صل" اللغة. رجح مراراً عقا إن قول هامان 
بأن الشعر هو "اللغة الأم للإنسانية"؛ وقد أكد باحثو علم 
اللغة على حقيقة أن الكلام لا يجد جذوره فى الجانب 
النثري من الحياة» بل في الجانب الشعري منهاء ولذلك 
لا ينبغى البحث عن أساسه النهائى من خلال الاستغراق 
في النظرة الموضوعية للآشياء وتصنيفها وفق صفات 
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عيدنة ل فى القفوة التداقية ر و 
مهما بدا هذا المذهب. للوهلة الأولى» وكأنه يتملص 
DS lt‏ 
اکم "7 لنظرية ٠ E‏ یقی دائاً نوع من 
المنطقية؛ وما يبقى 27 OT‏ 
يتحول ره الصوة من نطق انفعالی ا نطق تعبيينى . 

هنا قد نستهدي مرة أخرى بالنظر إلى الكيفية التي 
تتولد بها "الآلهة المؤقتة". إذا كان مثل هذا الإله» فى 
أصلهء من خلق لحظة ما ونتاجهاء وإذا كان يدين فى 
وجوده إلى موقف عيني ملموس تماما وفريد ولا يتكرر 
أبداء فإنه يحقق مع ذلك جوهرية معينة ترتفع به عاليا 
مقتضاه المباشرء فى خوف اللحظة أو أملهاء حتى 
بصبح كائناً مستقلا» يعيش من هنا فصاعداً وفق قانونه 
اللخاص TET EGE E ٠‏ 
(1) انظر: أوتو يسبرسن: التقدم في اللغة (لندن» 1894)» الصفحة 

سوم 


الاش ار وا وا يدل ا مرف 
وسامية. يوقرونهاء وتضفي عبادتهم عليها المزيد من 
الشكن اة اض ا ا د من أن 
تحافظ فقط على ذكرى ما كانت تعنيه وما كانته فى 
الأصل» أي الخلاص من الخوف وه 
تستمر وتبقى طويلا بعد أن تضمحل تلك الذكرى حتى 
تتلاشى نهائيا. 


يمكن أن تعزى الوظيفة نفسها التي تؤديها صورة 
الإله» والميل نفسه للوجود لداتمه إلى أصيورات اللغة 
المنطوقة. فالكلمة» مثل إله أو شيطان. لا تواجه 
الإنسان بصفتها من خلقه. بل بصفتها شيئأ موجودا 
ودالاً في ذاته» كواقع موضوعي. وحالما تندلع الشرارة. 
وحالما يجد التوتر والانفعال باللحظة تفريغا لشحنته فى 
الكلمة أو الصورة انييف E‏ 
الانعطاف فى العقلية الإنسانية: فتتلاشى الاستثارة 
اا الف كاتف مج حا دا :اتدل إلى شكال 
موضوعي للأسطورة أو الكلام. وحينئذ يمكن أن تبداً 
موضعة تتقدم باستمرار. وعلى النحو نفسه الذي تمتد فيه 
فاعلية الإنسان المستقلة إلى عالم يتسعء وتنتظم 
وتنسجم في داخل ذلك العالم» يجتاز عالمه الأسطوري 
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واللفظي تنظيماً متقدماً وإنتاجاً يتحدد دائماً. و"الآلهة 
المؤقتة" تتبعها آلهة الفاعلية» كما أوضح لنا أوسنر من 
خلال أمثلته عن "الآلهة الوظيفية" الرومانية والآلهة 
اللنواقية المقابكة ليها و ويا الميز ة الاساسية 
للديانة الرؤمانية بالكلمات الآتية : ايصح القول إن جميع 
ال يعي إدراكيدا عملي اه أي تدرك باعتبارها 
فاعلة ضمن نطاق الأشياء التى يعنى بها الرومانى فى 
حياته الاعتيادية: البيئة E‏ كان يتحرك 5 
والحرف المختلفة كن بر و والهتاسنيات 
ات اد ا جو اماع كاك ري 
هذه الأشياء تتوافق مع الآلهة التي يدرك بوضوح أنها 
ذات قوى معروفة محددة. عند الروماني» حتى "جوبيتر" 
و"تيلوس" كانا إلهين للجماعة الرومانية» وآلهة للموقد 
والصحة» والصوف والسهل» والبذار والحصادء والنمو 
والزهر والفاكهة”''. هنا يستطيع المرء أن يتابع مباشرة 
كيف تحظى الإنسانية فعلاً بمعرفتها بالواقع الموضوعي 
فقط من خلال وساطة فاعليتها الخاصة وتمييزها 
المتواصل لتلك الفاعلية؛ وقبل أن يفكر الإنسان في 


(1) G. Wissowa, Religion und Kultur der Römer (Munich, 
1912), vol. 2, 24. 


استخدام المفاهيم المنطقية» يحتفظ بتجاربه من طريق 
صور أسطورية واضحة منفصلة. وهنا أيضا يبدو تطور 
اللغة نظيراً للتطور الذي يخضع له الحدس والفكر 
الأسطوري؛ لأن المرء لا يستطيع أن يمسك بطبيعة 
المفاهيم اللغوية ووظيفتها الحقيقية إذا اعتبرها مجرد 
نسخ» وتمثيلات لعالم الوقائع المحددة» تعطى مكوناتها 
للعقل الإنساني منذ البدء في خطوط منفصلة وجليّة. 
ومرة أخرى. لا بد من وضع حدود الأشياء. ورسم 
وما نو E ES‏ 
تصبح فاعلية الإنسان منظمة داخلياء ويكتسب تصوره 
للوجود نمطا محددا وواضحا في المقابل. 


انك سق لجقاءآن أوفييهفا ان الوظميفة الاولى 
للمفاهيم اللغوية لا تكمن في مقارنة التجارب وانتقاء 
بعض الصفات المشتركة» بل فى تكثيف مثل هذه 
الجا زنوه بوذا قرع الدقةة فى اببقاطارها كمون د 
واحدة. لكن نمط التركيز يعتمد دائما على اتجاه اهتمام 
الذات» ولا يحدده محتوى التجربة بقدر ما يحدده 
المنظور الغائي الذي يتم تصويره منه. فكل ما يبدو مهما 
لرغبتنا وإرادتناء لأملنا وقلقناء لما نفعله ونقوم به: فإنه 
وحده بالذات يتلقى طابع "المعنى" اللفظي. والتمييزات 
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فى لاع ق المطايميه الاوك االات ا ی 
للاطياعاك» الى يشكل » كما قلننا سابقا»: ابرط 
الضرورى لدلالتها التعيتية بالکلمات ؛ إد و له ما 
يرتبط إلى حد ما بالنقطة البؤرية للإرادة والفعل» ووحده 
مايثبت أنه جوهري لكامل معخطط الحياة والفاعلية, 
ينتقى من فيض الانطباعات الحسية الموحدة» وتتم 
'ملاحظته" في خضمهاء أي إنه يتلقى نبرة لغوية خاصة» 
هذه دول تيا حستى إلى العقلية الحيوانية ؛ فعى عالم 
تجربتها أيضاء يجري فرز هله العناصر التي تتركز فيها 
دوافعها وغرائزها من طريق إدراكها الشعوري. ولا 
اوعد" السينة الى الحيوان 30 لقنم الل متشي انها 
مفرداء مثل دافع التغذية أو الدافع الجنسي» أو أي شيء 
يرتبط به بصفته محتوى موضوعيا لشعوره وإدراكه. غير 
أن مثل هذا الحضور الذي يملا دائما اللحظة الفعلية التي 
E‏ ا ميأشرة. ا ا 
الاس ارد ونتحفق نتحقق الرغبة» ينهار عالم الوجود ونسق 

الإدراكات مرة أخرى. وحين يصل مثير جديد إلى شعور 
الحيوان» فقد يبعث هذا العالم من جديد ؛ لكنه يحتفظ 
به دائما صمن الحدود الضيقة للدوافع والاستثارات 
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القولية: قبتاراته المعداعة تاذ ذاتها اللتعفلة اا 
فحسب» دون أن تبسط وجودها في أي تقدم؛ فالماضي 
ي 0 0 ير ا بحو و رد يفوع 
صورة» أو توقعا. وحده التعبير الرمزي يمكن أن يسفر 
عن إمكان توفع أو استرجاع. إذ من خلال الرموز 
لطا ا بل يتم تثبيتها في 
الشعور والوعي أيضا. فما خلقه الذهن من قبل» وما 
اصطفاه من عالم الوعي الكلي» لا يتلاشى مرة ت أخرى 
حين تسمه الكلمة المنطوقة بميسمها وتضفي عليه شكلا 


TT 


معا ت ب القع ف غار اط الي عل 
الوجود. يجري تمييز مظاهر الوجود وتنظيمها وفق 
مقاس يوفره الفعل.. ومن هنا فإنها تستهدي» ليس من 
طريق أي مشابهة "موضوعية" بين الأشياء» بل من طريق 
المظهر من خلال وساطة الممارسة» التي تربطها داخل 
علاقة غرضية. وهذه الميزة الغائية للمفاهيم اللفظية ربما 
تدعمها أصلا وتوضحها وسائل الأمثلة المستقاة من 
تاريخ ل وكم من الظواهر التي يعاملها 


(1) فى ما يتعلق بالبنية "إلغائية" للخةء انظر الدراسة | الأكثر تفصيلا في 
كتابي : : فلسفة اللأشكال ! لرمزبة› 1« ص 254. 


الفيلولوجيون في العادة تحت العنوان العام "تغيرات 
المع کن فبلا ها من جت الما من هده 
الزاوية فحسب. وم الو ان وف الحياة الا 
والتغيرات الح تلازم تمد م الثقافةء» حملت الناس على 
علاقة ممارسة جديدة مع بيتتهمء فإن المفاهيم المتأصلة 
في اللغة لا تسترد "معناها" الأصلي. فهي أيضاً تبدأ 
بالتحو ل » والحراك. بالمقاس نفسه» ل 
التاعلبية ارت إلى الع وي اا 
وحيثما يفقد التمييز د بين الفاعليتين › لاي سبب» ايت 
ومعناهء ناد د من روصوه ترون إلى الجر ل 0 يقن 
المعانى اللفظية» وتحديداء فى الكلمات التى تؤشر إلى 
للك العميس يقر افو مدال لوعي عفاي هذا العامة 
الأشياء فى المقالة ال برها شارثهوف يعتوان: غه 
تأثير الاستغراق في اللغة لدى قبائل البانتو في أفريقيا" 
وفق ما يذكره ماينهوف» فإن 'لدى الهيرورو كلمة 
ES‏ للدلالة على البذار»ء وهي تتطابق صوتيًا مع 
كلمة "ليما" التى تستخدم لعزق التربة» أو الزراعة» فى 
اا ا خر والس فى هذا ال اكحاض 
المعنى هو أن الهيرورو لا يبذرون الأرض ولا يزرعونها. 
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الأبقار. وهم يحكمون على البذار والزراعة باعتبارهما 
مهنتين لا تليقان برجل ؛ لذلك لا يرون أن عقد تمييزات 
بين هذه المهام المتدنية أمر لاكق""!'. 

تقر الات ل وا كرا م الأمقلة 
الأخرى لدعم المبدأً القائل إن نسق الألقاب لا يعتمد 
على المشابهات الخارجية بين الأشياء أو الأحداث» بل 
سسا سه سواه وتدرج تحت 
المفهوم نفسه. حيثما تكون دلالتها 'الوظيفية" هي 
نفسهاء أي حيثما تتشبث بالموضع نفسه أو على الأقل 
بمواضع متماثلة في نسق الفاعليات والأغراض الإنسانية. 
شال على ما الال اني ان الهندية 
E E EEE‏ 
ومن الواضح انوا رة إلى أن al‏ 
الفاعليتين لا يتضح لديها مباشرة» ما دام الرقص» في 
مخطط الأشياء لديهم. والزراعة يؤديان في الجوهر 


(1) "Ueber die Einwirkung der Beschãftigung auf die Sprache bei 
(len Bantustãmmen Afrikas'", Globus, vol.75 (1899), .م‎ 361. 

(2) "Die Tarahumara tanzen iberhaupt nur zu Zauberzwecken 
bzw. Als "Gebet". Tanzen ist thnen daher...glelch arbeiten, 
was aus der Bedeutung des Wortes 65 
hervorgeht". Preuss, "Der Ursprung der Religion und 
Kunst", Globus, vol. 87 (1905), p. 336. 
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الغرض نفسه في توفير وسائل العيش والرزق؛ إذ يبدو 
عر بمداي رجاس سس د 
الأساس على أدائهم الصحيح لرقصاتهم» واحتفالاتهم 
السحرية والدينيةء أكثر من الاهتمام الخاص أو اليقظ 
بالتربة'''. ويتسبب مثل هذا الانصهار بين الفاعليتين في 
تطابق الاسمين الخاصين بهماء أي "مفاهيم' اللغة 
وحين تعرق السكان الأصليون في أفريقيا على طول 
اتير مان لله دول خا ادا طقسن "الفريان 
المقدس" ار نيا وهو ما يوضح كيف أن اللغة 
قد تحقق وحلة على الرغم من جميع المي اتاد 
جميع مظاهر التباين الكامل » ما دامت محتويات التجرية 
تتوافق في مضمونها الوظيفي» وهو في هذه الحالة 
دلالتها الم 


(1) E. Reclus, Le primitive d' Australie, p. 28. 
(2) Cf. Preuss, Religion und Mythologie der Uitoto (Göttingen 
and Leipzig, 1923), 1, 123; 11, 637. 


(3) هنا قد نستخلص مثالا أكثر بروزاً حول هذا البناء "الغائي" للغة» الذي 
أدين به إلى اتصال شفوي مع زميلي الأستاذ أوتو ديموولف. ففي لغة 
"كاتي": الجارية الاستعمال في غينيا الجديدةء توجد كلمة "بيلين"» التو 
كانت تدل على نوع مسن العشب بسيقان وجذور صلية» تنحشر في 
الأرض بقوة كالمسامير؛ ويقال إن هذه العشبة تثبت الأرض عند حدوث 
الزلازل» حتى لا تتفرق أجزاء. وحين قدم الأوروبيون المسامير لأول = 


50 


هنا يوجد دافع من الدوافع الاسياضية التي يتعالى 
بفضلها التفكير الأسطوري على الغموض الاصدى.نن 

حلو سه اة ويتقدم إلى أبنية محدده ا 
e‏ بتمیز؛ e‏ مفردة. وهذه العملية» ا 
الموضسوفية للأشياء: ين أشكال الممارسات الرسانة 
والإله البدائي» شأنه شأن الفعل البدائيى: ينحصر بعالم 
الخاصء بل إن كل طور من أطوار الفعل الكلي يصبح 
٠‏ هذا الفعل بالتحديد. حين كان الأخوان الرومان 
)Fratres Arvales)‏ يقدمون فدية عن إزالة الاشحياة من 
الأيكة المقدسة للإلهة "ديا" كانوا يقسمون العمل إلى 


= مرة» وصار استخدامها معروفاً على نطاق شعبي ٠‏ استخدم السكان 
الأصليوة هذه الكلنة وفيا ردك لا سوك والققينان الد 

أي باختصارء لكل ما ينفع في غرض وصل الأشياء بعضها ببحض. 
وعلى هذا الغرار يمكن للمرء أن يلاحظ في لغة التغذية خلق مثل هذه 
الهويات والمطابقات الغائية» التي لا تلبي تصوراتنا في التصنيف على 

الإطلاق» بل يبدو أنها تفندها. انظر: 

Clara and Wiliams Stern, Die Kindersprache (Leipzig, 1906), 
pp. 26, 172, etal. 
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عدد من الأفعال المنفصلة» يستدعى لأداء كل منها إله 
خاص: ديفيريندا (16]:652023) لبلوغ الغاإبة» 
وكوموليندا (0070:00160203) لتقطيعهاء وكوينكويندا 
)Coinguend2(‏ لشطرهاء وأدولي ندا )Ado1end4(‏ 
لأخيراق اناقل وال هان ال وغ .وك رر 
الظاهرة نفسها في اللغات البدائية» التي تقسم الفعل إلى 
أفعال فرعية متعددة» وبدلا من الإحاطة بها وجمعها 
تحت مفردة واحدة. فإذا بها تشير إلى أي جزء من فعل 
منفصل» كأنما تريد تقطيع الفكرة إلى أجزاء صغير 
بهدف السيطرة عليها. وربما لم يكن محض مصادفة في 
اتی التي ری على کرو خزيرة من “الأآلية 
ال و"الالية الاد أن هذه الخصوصية يجب أن 
تكون واضحة وجلية جد وحتى حين يرتفع كل من 
ا چ قوق نه اد 
المؤقت.» المقيد بالحس» ويطرحان عنهما أغلالهما 
الأصلية» فإنهما يبقيان لمدة طويلة شري قر مهم 
على الآخر على نحو متلازم. والحقيقة أن ارتباطهما 


(1) Wissowa, Religion und Kultur der Römer, vol. 2, p. 25. 
(2) Westermann, Grammatik der Ewe-Sprache (Berlin, 1907), 
p. 95. 
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يكون من القرب بحيث يستحيل أن نحدد على أساس 
المعطيات التجريبية من منهما يتولى الصدارة في تقدمهما 
نحو الصياغة الكلية والتصورء ومن منهما ينصاع 
للسائد. وقد أراد أوسنرء في مقطع من عمله يشكل أهم 
أجزاء الكتاب فلسفيّاء أن يبرهن على أن جميع 
المفردات العامة في اللغة لا بد من أن تمر من خلال 
طور أسطوري معين. وكون المفاهيم المجردة» في 
اللغات الهندو - جرمانية » التي يشار إليها في العادة 
بأسماء مؤنثة» مع علامة فتحة في النهاية 5 
التأنيث (1-)» يبرهن» في رأي أوسنرء على أن الفكرة 
التي يعبر عنها هذا الشكل المؤنث لم تكن تدرك في 
ام ااا ی بل تفهم وتّحس باعتبارها إلهة 


ويستأنف أوسنر ليسأل: "هل يوجد أي شك في 
أيهما . اء 8 لا : 9 1 N)‏ ا ا 7 
ا 38 اک ولیس 2 e‏ د (t6‏ ؟ 
لا بد من أن خلق الكلمة الأول قد أوحت به فكرة كائن 
حي ٠‏ ف کائن شخصي »2 'المحرك” 3 منتح الانطلاقة'؛ 
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الكلمة المجردة المفتر ضة: ( 6087808 or‏ دع1726ماع 
605). المحرك يطاردني»ء أو يهاجمني! ولا بد من 
افتراض العملية نفسها لتكوين - جميع التجريدات المؤنثة. 
فلا تصبح الصفة المؤنثة تجرر E‏ ا كن 
شخصية أنثوية» وفي الأزمنة البدائية لم يكن ممكنا 
تصور هذه إلا بصفتها إلهة" (ص 375). 


ولک 00 
عن علامات على عملية معاكسة أيضا؟ ألا ينبغى 
رضن + على سل المثالة سيب ابي 
اللغات المتصرفة على أي اسم جنسا خاصا ربما أثرت 
في تصورات الخيال الأسطوري - - الديني وطوعتها وفقا 

بقة عملها؟ أم أننا نحكم كمجرد مصادفة على أن 
هؤلاء الناس لا تفرق لغتهم بين الأجناس» بل تستخدم 
مبادئ تصنيف أخرى أكثر تعقيداء إذ يكشف عالم 
الا شور والدين الساهن رد E‏ وهی أنه 
لا يمثل جميع أطوار الوجود برعاية فوى إلهية شخصيه › 
بل ينظمها وفق مجموعات وفئات طوطمية؟ وسوف 
عنه البحث العلمي المفصل. ولكن مهما يكن الحكم. 


فمن الواضح أن الأسطورة والدين يؤديان أدواراً متشابهة 
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في ارتقاء الفكر من التجربة المؤقتة إلى التصورات 
الباقية» ومن الانطباع الحسي إلى الصياغة» وأن 
وظائفهما الخاصة مشروطة تبادليا. فهما يجتمعان 
ويتعاونان لتهيئة التربة لتأليفات كبرى ينبع منها خلقنا 
العقلي ونظرتنا الموحدة للكون. 
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سحر الكلمة 


عض ن كن خت غ ا الهدر ال 
الكيفية التي تنعكس بها هذه العلاقة في بنية "العالم' 
الذي يقدمه الكلام والأسطورة. هنا نواجه قانونا يصح 
على جميع الأشكال الرمزية على السواء» ويؤتي ثماره 
في الجوهر في ارتقائها. فما من واحد منها في البداية 
يظهر كأشكال منفصلة» يمكن التعرف عليها على نحو 
القالب المألوف للأسطورة. وجميع المحتويات العقلية» 
مهما يكن ما تبديه حقا من عالم نسقي منفصل» و "مبدأ" 
متضمنة ومؤسسة. فالوعي النظري» والوعي العملي 
الجمالي» وعالم اللغة والأخلاقية» والأشكال الأساسية 
للجماعة والدولة.. هذه كلها ترتبط فى الآأصل 
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اا ورات الأسسطووية > الله وکن هذا الارقاط 
من القوة بحيث إنه حالما يبدا بالتلاشي يبدو العالم 
العقلي بأسره مهددا بالتداعي والانهيار؛ ومن الحيوية 
55 اتانيه لما ين الأشكال المنفصلة من الكل 
الأصلي وتكشف بالتالي عن سمات خاصة على خلفيتها 
غير المميزة» تبدو وكأنها تجتث جذورها وتنأى 
بنفسها عن طبيعتها الخاصة بهاء وبالتدريح فقط تكشف 
أن هذا الانخداع الذاتي هو جزء من تطورها الذاتي» وأن 
النفي ينطوي على بذرة تأكيد جديدء وأن ذلك الطلاق 
يصبح نقطة انطلاق لارتباط جديد» ينشأ عن مسلمات 
عريبة. 


ويجري التعبير أساساً عن الرباط الأصلي بين 
الوعي اللغوي والوعي الامطرري ادش في ال ج 
البنى اللفظية تبدو أيضا ككيانات أسطورية» أسبغت 
عليها قوى أسطورية معينة» والواقع أن الكلمة تصبح 
دوعا مين القبوة الأولية» الى يعو لك ها الوسوة ابره 
والفعل برمته. وإمكانية العثور على هذا الموقف السامي 
للكلمة في جميع نشآت الكون الأسطورية» بقدر إمكانية 
متابعتها والرجوع إلى بداياتها. ومن بين النصوص التي 
جمعها بروس لدی هنود "ويتوتو". هناك نص رأى أنه 
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النظير المياشيير للفقرة الافتتاحية من 'إنجيل يوحنا"» 
تسلو أنه فى :2 a‏ فحة تطانقا تاماء يقر ل فين 
البدء» أعطت الكلمة الأب أصله"'. بالطبع» ومهما بدا 
ار سخا لماامن احد اول أن اد مو هذا 
التطابق أي علاقة مباشرة أو حتى مماثلة فى المحتوى 
يوحنا. ومع ذلك فهذه تثير لنا مشكلةء بحيث إنها 
تشير إلى ضرورة التوصل إلى علاقة غير مباشرة. 
تعطلدى: داتعو ناشين ار اا ا ا الفكير 
فيها مثل هذا الفكر وقد أكبً أصلا على عالم التأمل 
الخالص. 

تالحرل لے مرف دی سس هاه 
العلاقة إلا بقدر ما يمكننا متابعة دراسة مثل هذه الأمثلة 
عن توقير "الكلمة". التي يتكشف عنها دائما تاريخ 
وصولا إلى التعرف على شكلها المشترك. ولا بد من أن 


(1) Preuss, Religion und Mythologie der Uitoto, 1, 25 f.; 11, 
659. 
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هناك وظيفة خاصة» لا تتغير في الجوهر»ء تضفي على 
لکل هيو ووه ا بوت فعا قد الله إلى العاله 
الديني» عالم "المقدس". ففي روايات الخليقة التي 
ترويها جميع الديانات الثقافية الكبرى تقريباء تبدو 
"الكلية" متحدة معنن الخليقة الاسمى ؟ اما باعتباردها 
الأداة التي يستخدمهاء وإما باعتبارها فعلاً المصدر 
الرئيسى الذى:اشقق مهن فة ككل كائن اخر اوسن 
55 وغالبا ما يؤخذ الفكر والنطق به لفظيًا مباشرة 
معنكييا قينا وااحدا و لآن ا الا فک 
واللسان الذي يتكلم ينتميان إلى الجوهر نفسه. وهكذا 
تعزى هذه القوة البدئية» في واحدة من أقدم المدونات 
في اللاهوت المصري عن "القلب واللسان". إلى إله 
الخلق "بتاح"» حيث ينتج ويحكم جميع الآلهة والناس› 
وجميع الحيوانات» وكل ما هو حي. فكل ما في الوجود 
جاء من خلال الفكر في قلبه والأمر على لسانه؛ وإلى 
هذين الاثنين» يدين في أت الو جود المادي 
والروحي» ووجود "الكا" وكذلك خواص الأشياء. وكما 
أشار عدد من الباحثين فعلاء فهنا يتم إدراك الله قبل 
الحقبة المسيحية بآلاف السنين» كوجود روحي فكر في 
العالم قبل أن يخلقه» واستعمل "الكلمة" ا للتعبير 
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وأداة الات ومثلما يكمن فيه الوجود المادي 
والنفسي بأسره» كذلك تكمن فيه جميع الروابط 
الأخلاقية والنظام الأخلافى برمته. 


(1) See Moret, Mystères Egyptiens (Paris, 1913), 118ff., 138. 
Cf. esp. Erman, "Ein Denkmal memphitischer Theologie" 
Sitzungsbericht der könıglıich — Preussischen Akademie der 
Wissenschaften, XLIH (1911), 916ff. 


ويمكن العثور على نظير مطابق تماما لهذا في ترتيلة الخلق لدى بولنيزياء 
التي تقول تر جمتها ما ی 
في البدءء الفضاء ورفقته. 
الفضاء ء في أعالي السماءء 
امتلاً لدف م السفاء» 
فخرج ووي نفسه فوقهما. 
في تلك الايام لم يكن هناك صوت ولا نأمة» 
ما من شيء حي يتحرك بعد. 
ما من يوم وجد بعد» ولا نور» 
بل ليل مطبق » شديد الظلمة فحسب. 
فكان "تاناناوا" هو الذي غزا الليل» 
وروح موتوهي اخترقت المسافة. 
من "تاناناوا" انيجس "أتيا". 
القديرء وامتلاً بقوة الحياة» لقد كان "اتا" الذي صار يحكم النهار. 
As‏ 
'تكمن الفكرة الأساسية في أن "تاناناو ا" سح العا هة التي يزول 
فيها الصمت الأصلي (موتوهي) من خلال تقديم نبرة "أونو"» فيقترن آتيا 
ب "الفجر الأحمر" (آتانوا)". 
.لا 105110801116 ,201925121 See Bastian, Die heılige Sage der‏ 
Theologlie (Leipzig, 1881), pp.13f; also Achelis, "Ueber‏ 
Mythologie u. Kultus von Hawaii’, Das Ausland, Vol. 66‏ 
p. 436.‏ ,)1893( 
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والأديان التي تقوم صورتها عن العالم ونشأة 
الكون لديها فى الجوهر على مقابلة أخلاقية بس 
CO TE e‏ كفيو 
تم بفاعليتها وحدها تحويل العماء إلى كون اا 
- ديني. MIE‏ ااه 2 ا الأكوان 
وتاريخها عند البارسيين» تبدأ الحرب بين قوة الخير 
انيه لقره قر يي r O‏ 
تاو ارا دا ات لو ل (اهيونا 
فيريا) : 
نطق بتلك التلاوة التي تنطوي على إحدى 
وعشرين كلمة. النهاية» التي هي انتصاره» عجز انغرا 
مينيو» سقوط "الديوات" (123608785). والبعث وحياة 
المستقبل» وانتهاء معارضة الخليقة (الخيرة) للأبدية 
خا - كل هذا أطي لآنغرا ميئيو...وحين نطق بثلٹ 
اا جا الخر امول انعا وحين تلي 
الثلث الثاني جثا على ركبتيه» وحين أنشدت الصلاة 
كلها دحر وانعدمت کوت عن إبذاع مكار نات اھر 
مزداء نال دور ن الاك 0 


وعمس مويب س وجو وص جص 


(1) See Der Bundehesh, zum ersten Male herausgegeben von 
Ferdinand Justi (Leipzig, 1868), Chap. 1, p. 3. 
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ف > يق كلياف الضلةة الخلن المادى» 
وتحافظ عليه ضد القوى المدمرة للشرير. وعلى هذا 
الغرارء في الهند» نجد أن قوة "الكلمة المنطوقة" (ءة۷) 
تتعالى حتى فوق قدرات الآلهة أنفسها. 

على الكلية الوط 3ه تمعد زا اين ا 
والوحوش والناس جميعاً؛ ففي الكلمات تعيش 
ارات كلها يد لان الكلمة لا تفنى» وهي أول وليد 
هارن ادى ادات ر اال ال 


وكما أن الكلمة هى الأولى فى الأصل» فهى 
اا ق ارو وا ان ا ل وای 
NN a eal‏ 


وجود الإله وإرادته. وهكذا تروي لنا خرافة مصرية 


(1) Taittiriya Brahm., 2, 8, 4 (German by Gelder in his 
Religion- geschichtliches Lesebuch, p. 125). 
وفقا لتراث الماوري» فإنهم في هجرتهم الأولى إلى نيوزلندا لم‎ )2( 
يصطحبوا معهم الهتهم القديمة» بل اصطحبوا معهم صلواتهم‎ 
القديرة وحدهاء التي كانوا واثقين في أنهم من خلالها تمكنوا من‎ 
تطويع الآلهة لإرادتهم. انظر: برنتن: أديان الشعوب البدائية,‎ 
.103 ص‎ 
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فآلوفة كيه أن اي الساحرة الكيرزى : دعت الله 
رع وأقنعته بأن يفشي لها اسمه» وكيف أنها اكتسبت من 
خلال امتلاك الاسم القوة عليه وسيطرت على جميع 
الآلهة الأخرى”''. وبطرق كثيرة أخرى» أيضاء تبدي 
الحياة الدينية المصرية مراراً وتكراراً هذا الاعتقاد في 
عليية الاسم واا الح تسكن ني 
والاحتفالات المرافقة لتكريس الملوك تحكمها أوامر 


(1) يقول رع في هذه القصة "إنني آنا من له أسماء كثيرة وأشكال 
كثيرة» وصورتي هي كل إله... أبي وأمي أخبراني باسمي» وظل 
خفيًا في جسدي منذ مولدي» حتى لا يستولي عليه شرير بقوته 
السحرية فيسيطر علي . حينئذ تقول إيزيس لرع (الذي لدغته حية 
سامة من خلقهاء فناشد الآلهة جميعا إسعافه من السم): "قل لي 
كيف تدعى» يا أبا الآلهة... حتى يبارحك السم؛ لأن الإنسان 
اذا لل اب اد الخو ع a‏ 
يعود بمستطاع الإله أن يقاوم. فيقول لإيزيس: سيترك اسمي 
جسدي لك". ويضيف: "أنت ستخفينه» لكن ابنك حورس قد 
يكشف عنه كتعويذة قوية ضد أي سم". 
See Erman, Aegypten u. aegyptisches Leben im Altertum,‏ 

11, 360ff.; Die aegyptsche Religion, Vol. 2, pp. 173f. 

(2) استشهد هذه الأمثلة بج في كتابه: السحر المصري (لندن» 
1911)). ج 2» ص 157» وانظر أيضا: 
Hopfner, Griechisch- Aegyptischer Offenbarungs- zauber‏ 

(Leipzig, 1921), pp. 68. 
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وأعراف دقيقة لنقل أسماء الآلهة المتعددة إلى الفرعون ؛ 
إذ ينقل كل اسم منها صفة خاصة. وقوة إلهية جديدة. 

بالإضافة إلى ذلك» فإن هذه القضية تؤدي دورا 
حاسماً في المذاهب المصرية عن النفس وخلودها؛ إذ 
يجب إعطاء نفوس الموتى الراحلين» التي تنطلق في 
رخلتها إلى أرضن الآأفوات» ليس ممتلكاتها المادية» 
كالطعام والملبس فحسب» بن اعطافها راذا معنا موه 
طبيعة سحرية أيضاً: ويتألف هذا الزاد في الأساس من 


ا امن حمر ادن 
بل إن القارب نفسه» الذي ينتقل فيه الإنسان الميت» 


)1( Cf. esp. 0. Foucart, Histoire des réligions et méthode 
comparative (Paris, 1912), pp. 202: "Donner au Pharaon un 
'nom' nouveau, dans lequel entrait la désignation d'un 
attribut ou d'une manifestatiom de 'Epervier, puis, plus tard, 
de Rû et I'ajouter aux autres noms du protocol royale, c'étalt 
pour les Egyptiens introduire dans la personne royale, et 
superposer aux autres éléments qui la compasaient déja, un 
être nouveau, exceptionnel, qui était une incarnation de Rû. 
Ou, plus exactement, c'était bel et bien detacher de Rû une 
des vibrations, une des ûãmes forces, dont chacune est lui 
tout entiêre; et en la faisant entrer dans la personne du Roi, 
c'était transformer toute celle-c1 en un nouvel exemplaire, un 
nouveau support matériel de la divinité". 
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وأجزاءه المتعددة» كالدفة والسارية... إلخ» تتطلب منه 
أن يدعوها بأسمائها الصحيحة؛ ذلك أنه بفضل ألقابها 
الصحيحة وحدها يستطيع أن يذللها ويخضعها ويجعلها 
الخدم الى سمي 

EG ns‏ عن المقطاق 
الموضوعي» بل من زاوية ذاتية. ذلك أنه حتى ذات 
الشخص › ونفسه» وشعخصيته » بعد بأسمه ارتہاطا لا 
فكاك منه في التفكير الأسطوري. هنا لا يكون الاسم أبدا 
مجرد رمر») بل جرء عمد امد الملكية الشخصية 
أحامله؛ وهي ملكية يجب حمايتها بحرص › ولا يجوز 
استعمالها إلا من قبله حصرا وبحذر بالغ. وأحيانا لا 
الدلالة اللفظية الآأخرى أيضاء وهكذا تعامّل كملكية 
ويغتصبها منه. ويذكر غيورع فون دير غابلنتز» في كتابه 
عن عاسم اللغةق. أمرا عدن أباطرة الضية من القرن 
الثالث ق م٠‏ قرر فيه منع استتخدام ضمير المتكلم» الذي 
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كان شائع ال حينذاك بصورة شرعية» ر 
استخدامه به i ET‏ کب الاسم أ منزلة 
تفوق المنزلة الكمالية إجمالاً للامتلاك الشخصي» حين 
يؤخذ كوجود جوهري بحق» وكجزء لا يتجزأ من 
حامله. وهكذا يندرج في الصنف نفسه الذي يندرج فيه 
يده أو شمه وال إن الا تیان عند الإسكيمو کون 

ااانه 0 چول :ولفس )2 وام . ونجد» في 
صر ا التصور امسينني: و 
المادي للإنسان لا بد من أن تلازمه. من ناحية» "الكا", 
أو كه من ناحية» أو اسمه من ناحية أخرى 2 دصمته 
نوعاً من القرين الروحي. ومن بين هذه العناصر الثلاثة 
فإن العنصر الثالث المذكور وحده يصبح دائما التعبير 
ا وح في الثقافات 
الأكثر رقيًا فإن هذا الارتباط بين الاسم والشخصية 


5 "إت" 21 ان و 8 3 


ا ففي القانون الروماني ؛ حين صيعخ مهوم 
اا القانوني وه واكك هذه المنزلة على 


(1) Die Sprachwissenschaft, p. 228. 


(3) انظر: بح: المتفينلان المد كوو كن 57ا وفورية: ادان الا رار 


المصرية » ص 119. 


97 


عض الذوات المادية» نكر على تلك الذوات أيضاً حق 
الامتلاك الرسمى الاسم عم ففي ظل القانون الروماني. 
لا يمتلك العبد اسما قانونيًاء لأنه لا يستطيع أن يؤدي 
وظيفة شخص قانوني”'". 

والس وة الاس وتبراوته» اعا مجرد 
علامة لوحدة الشخص وفرادته فحسب» بل هى تشكلها 
الفعل؛ فالاسم هوء في الدرجة الأولى» ما يجعل من 
E EE‏ وحيث لا يوجد هذا التمايز اللفظي. 
فإن حدود الشخصية تميل إلى الانطماس 6 إذ نجد 


a‏ الإنسان الذي يحمل افيه ا 


: و ر 
ها ووفقا لعادة متبعة لديهم. فإذا ما اعطى طفل 


(1) Mommsen, Römisches Staatsrecht, 11J, 1, .م‎ 203; cf. 
Rudolph Hirzel, "Der Name - ein Beitrag zu seiner 
Geschichte im Altertum u. besonders bel den Griechen" 
Abhanlungen der sãchsischen Gesellschaft der 
Wissenschaften, vol. XXVI (1918), p. 10. 

(2) التعبير الذي يطلق في اللغة الألغونكية على شخص يحمل الاسم 

نفسه هو "نند أوياوينا" ومعناه "إنه نفسي الأخرى". (اقتبسه المعجم 

الألغونكي› ص 113« من برنتن » المصدر المذكور. ص 93(. 

انظر بالذات 

Giesebrecht, Die alttestamentlichen Schaãtzung des 

Gottesnamens In ihrer religionsgeschichtliche Grundlage 

(Königsberg, 1901), p. 89. 
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اسم جده» فإن هذا يعبر عن الاعتقاد ببعث الجد 
ويو اف واا وال لير ا 
الي ب O‏ اه فيه؟؛ ولا 
يمكن أداء احتفالية ميلاده إلا بعد أن تحسم هذه 
المشكلة على يد الكاهن› حيث يتلقى الوليد اسم ذلك 
اساب لاع 

رفا عن .ذلك فإن الوعي الأسطوري لا يرى 
I al‏ افير يا د 
يتصور كل طور من أطوار حياة الإنسان بصفته شخصية 
جديلة» وذاكا جود ويتضح هذا التجسيم» في 
الدرجة الأولى» من خلال التغيرات التي يخضع لها 
الاس سيك الارن قي الج اسا ديد رازه 
بفضل الطقوس السحرية المصاحبة لتكريسه»ء قد انتهى 
وجوده كصبي» وأعيد ميلاده كرجل» في إعادة تجسد 
(احكه سلا وفي حالات ا فإن تغيير 


(1) انظرء مثلا : شبيث: :ذيانة الا ور ص 229 
(2) يمكن العثور على أمثلة مميزة بخاصة في طقوس التكريس لدى 
القبائل الأسترالية الأصلية؛ انظر بالتحديد: هويت: القبائل الأصلية 


فى جندوب شرق استراليا (لتدن» 1904):وجيسن الطفس 
والإيمان البدائي (لندن» 1917)» ص 16. 
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الاسم ينفع أحياناً في حماية الإنسان من خطر محدق؛ 
فقد ينجو منه باتخاده أن جديدة» يجعل شکلها منه 
ال ران ييا ندند 
المعتاد إعطاء الأطفال» ولا سيما من مات إخوانهم أو 
أخواتهم الأكبر وهم صغار» اسما ينطوي على إيحاءات 
مخيفة» أو ينسبف إليهم ع عر اسان ونی 
الفكرة من وراء ذلك في اميف يتهيبهم ) أو ينمخدع » 
فيدعهم رود وكأنهم امهو | بشرا 0 الإطلاق 0 
قلسن عراز ذلك جره 5-67 1 تغسيير اسم الال 
ااب يمر من أن ي عليه من الموت» باسم المبداً 
نفسهة) وهو أن لا يعشر عليه الموت. > وحتی في الثقافة 
الإغريقية» فإن عادة يد الأسيياك هله دو افا 
الأسطورية ظلت re.‏ : . وبعبارة مفرطة ا 
فإن وجود الشخص وحياته يرتبطان واف حميماأ 


بأاسمهء بحست أنه مأ دام الاسم ا e‏ 


rma Ram N n tam aa at‏ مسب عي ب وده تعلاط سام لس اموس سير ٠.‏ 27 صتخا وحص 


16 (1)"تسيتك: المضد ر السابق : ن‎ 
(2) Hermippos 26, 7: 
نان‎ TOUTO KOAOÇG Auto 1مأع0‎ kai أ0معا‎ 000056 5086716000 
EUQAAĞOTTEV TU TOV 6070107046000 OVOUOTC, 6 
TEAMUOUTOG 0002016 KOT TOU 62005001 TOFTOU 70100 لناع00‎ 
EC KO ان‎ 
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حامله يظل يعتبر مر وفاعلا مباشرة. وقد يمكن» في 
اى بعلتو ا الت ر E‏ 
ا الذين يحتفظون بذكره. وكما يعرف الجميع» فإن 
الخوف من مثل هذه الزيارة قد أفضى بكثير من 
ا ا ن إلى ج پا کر الذى 
يحرم اسمه» بل حتى نطق أي كلمة تتجانس صوتيا مع 
اسمه. فعلى سبيل المثال» فإن النوع وي الذي 
ج اص الق اب غل ا ل ا م 

خشية أن يستدعى الإنسان الميت عن غير قصد بتكليم 
الوحش”"''. وفي كثير من الحالات» يكون لإجراءات من 
هذا النوع» وهي أسطورية في كامل دوافعهاء تأثير 
جذري في اللغة» إذ إنها تعدل في ا 
وكلما امتد نطاق قوة الكائن» زادت السطوة الأسطورية 
و"الدلالة" التي يجسدهاء وتعاظم عالم تأثير اسمه. 


و 


(1)Ten Kate, "Notes éthnographiques sur les Commanches," 
Revue d'Ethnogaphie, IV, 131 (cited from Preuss, "Ursprung 
der Religion u. Kunst", Globus, vol. 87, p. 395). 

)2( أخبرني ماينهوف في اتصال شخصي أن محرمات الاسم تؤدي 

ووو حير ولا سيما في أفر يقيا؛ فلدى كثير من قبائل البانتو» على 

سبيل المثال» يحرم على النساء أن ينطقن بأسماء أزواجهن أو 
آبائهن » ولذلك يضطررن إلى ابتكار كلمات جديدة. 
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لذلك يصح قانون السرية» في الدرجة الأولى» والكبرى 
على الاسم المقدلس ؟ لآن مجر د ذكره من 00 أن 
يطلق مباشرة جميهء القوى الكامنة فى الإله نفسه"!'. 


وهنا رة اتر نواجه واحدا من أقدم الدوافع 
الجوهرية» التى تمتد جذورها فى أعماق طبقات 


الفكر والشعور الأسطوريين» وتظل قائمة حتى في 
الصياغات الدينية الأسمى. وقد تابع غيسبرشت أصل 
هذا الدافع ومداه وتطوره طوال "العهد القديم” في عمله: 
(Die alttestamentaliche Sahãtzung 0165 5‏ 
.und ihre religionsgeschichtliche Grundlage)‏ لكن 
اد الال ادا ق 


سحر هذه الفكرة. 


(1)For later Greek magical practices, cf. Hopfner, Griechisch- 
ãgyptischer Offenbarungszauber, § 709: "Je höher und 
maãchtiger der Gott war, desto krûftiger und wirksamer 
musste auch sein wahrer Name sein. Daher ist es ganz 
folgerichtig anzunehmen, dass der wahre Name des einen 
Urgotts, des Schopfers (Onuovpyéc) für Menschen überhaupt 
unertrãglich se1: denn dieser Name war ja zugleich auch das 
Göttliche an sich und zwar in seıner höchsten Potenz, daher 
für die schwache Natur des Sterblichen viel zu stark; daher 
tötet er den, der thn hört". 
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يقول ديتريتش فى عمله "طقوس مثرا" ( ٥غ‏ 
:(Mithrasliturgie‏ إن ون الاسم يؤدي وظيفة نيابة عن 
حامله» وكون النطق باسم يساوي استدعاء شخص ما 
إلى الوجود؛ وكون الاسم يخشى لأنه قوة حقيقية ؛ 
وكون المعرفة به مطلوبة لأن التمكن من النطق به يهب 
المرء السيطرة على تلك القوة لدى ا 
هذه الوقائع تشير بوضوح إلى ما كان يشعر به 
المسيحيون الأوائل ويحاولون التعبير عنه عندما يقولون 
",سم الل" بدلا من "یاف أو "اسم المسيح' بدلا من 
'بالمسيح ... وهكذا نفهم تعبيرات مثل ( ماع «تاكياا 30:7 
(Té 8510010 601‏ بد لا من X0101700)‏ يأ <تاعولا007) + 
ينطق الاسم فوق جرن المعمودية» ولذلك يستحوذ على 
الماء ويتخلله» وهكذا ينغمر المهتدي بالمعنى الحرفى 
تماما في اسم الرب. وكان يعتقد في ذلك الوقت أن 
المجمع الرهباني» الذي يبدأ طقسه الديني بالكلمات: 
"باسم الله" ينساب في غدير فاعلية الاسم (مهما أخذت 
العبارة ا E,‏ يقول متى (18: 20): '"حيثما 
اجعيع انان او ثلاثة اسي فال اكرون فى 
وسطهم : "500/0 «فلرع جاع" وهو يعني ببساطة: 
جا يتطفول ای فی ممع هيه حون اموا 
فعا" . وقد كان لعبارة: (60 شلرهدة 6> 010مماجة) من 
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قبل معنى أكثر ملموسية وعينية مما يتوقعه المرء من 
ERS‏ 

و"الإله الخاص" أيضا لا يعيش ويتصرف إلا في 
ال انات تى الى ل اه وه روا 
فعلى مسن - أن يحظى بحمايته ويضمن معونته أن 
يتأكد من الدخول في عالمه» أي أن غفا دة 
الصحيح . وتمسر هذه الحاجة اصطلاحية الصلاةء 
والكلام الديني على العموم» لدى كل من الإغريق 
وروما؛ فكل انعطافات التع حير الى ال ضير ب 
الأسماء العديدة للإلهء إنما تهدف إلى تفادي خطر 
فقدان اللقب الخاص والجوهري. وفيما يتعلق 
اوري :نان كاده ادها OE‏ نما لقره 
معروفة فى محاورة أفلاطون "قراطيلوس”” ؟؛ أما فى 
yg‏ ذا خيس نيها تقول معت 
ألفاظ النداءء المقابلة للمظاهر المتعددة من طبيعة الإله 
وارادته» بأمستتخدام "إما.. أو" (عئازو - 0 و 
تكرار هذا النمط واا ر لان 


a gy amma a n al cma ERI at 


(1) Dieterich, Eine Mithrasliturgie, pp. 111, 114. 

(2) Plato, Kratylos, 400E. 

(3) For details see Norden, Agnostos Theos: Untersuchungen 
zur Formengeschichte religloser Rede (Leipzig, 1913), pp. 
143 ff. 
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كل فعل تكريس موجه للإله» وکل لجوء ينصرف نحوهء 
لاقي اسشيافة 101 ]دعي اة الا و ا 
تم تطوير فن الخطاب اليه في روما إلى حد 
الوصول به إلى نقطة تقنية كهنوتية, أنتجت 
"أساليب المخاطبة" (8)معصصمؤفع:0مذ) التي يلتزم بها 
ار الي 

ولكن دعونا نتوقف هنا؛ لأن مقصدنا ليس جمع 
المادة اللاهوتية أو الإثنولوجية» بل توضيح المشكلة 
التي تثيرها هذه المادة وتحديدها. ولا يمكن لمثل هذا 
التضافر والتواشح الذي وجدناه بين عناصر اللغة 
ومختلف أشكال التصور الديني والأسطوري أن يكون 
من نتاج المصادفة المجردة؛ بل يجب أن يكون ممتد 
الجذور في خاصية مشتركة للغة والأسطورة في ذاتيهما. 
وقد e.‏ الباحثين أن يقيم هذا الارتباط الحميم 
غل امان القبوة الأبحائية الكلما شه و ليها الام 
المنطوق» الذي يفترض أن الإنسان البدائى يتعرض له 
هاي ريد قي ار GT‏ 
التي يدخرها كل المنطوق اللفظي لحالة الوعي 
الأسطورية ليست سوى موضعة لهذه التجربة. غير أن 


(1) Cf. 7171550100, Religion und Kultus der Romer, vol. 2, p. 37. 
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مغ ها الاساس الجر وال اغمان الضبيق» وها 
التنفصيل من التجربة الشخصية أو الاجتماعية» لا 
يستطيعان أن يسندا الوقائع الأساضية والاولى هور 
اتسنا توا خه السيوال»عن: غللاقة الميحعويات: الحميمة الت 
تحصل بالتأكيد بين اللغة والأسطورة وما إذا كان يمكن 
لس ها تير اها ين ا 
التعبير اللفظى والخيال الأسطوري منذ بداياتهما 
اللاشعورية الأولى. وقد وجدنا في هله 0 
من الفهم يناقض التفكير النظري الاستطرادي؛ إذ فى 
حين يميل هذا الأخير نحو الاتساع والتضمين والارتباط 
ال ل الأول را زوالا و يرا 
النسمات ال وا فى ال ابطر دي ا 
الظاهرة الخاصة بنمط الوجود الكلى وبالعملية ؛ ومع 
مزيد من التضييق ومزيد من الروابط المتسعة يتم الإبقاء 
عليها مع تلك الكلية. على أن الأشياء» في التصور 
الأسطوري. لا تؤخذ باعتبار ما تعنيه مباشرة» بل باعتبار 
مظهرها المباشر؛ فهى تؤخذ كتمثيلات خالصة. 
وتنجسد في الخيال. ومن السهل أن نرى أن هذا النوع 
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من الأقتمة المادية لا بد من أن يفضي إلى موقف يختلف 
تماما من الكلمة المنطوقة» ومن قوتها ومحتواهاء عن 
المنطلق الذي ينتج التفكير الاستطرادي. فعند التفكير 
النظري. تمثل الكلمة في الجوهر وسيلة تخدم الغاية 
الأساسية فى مثل هذا التعقل الفكري: أي إقامة علاقات 
بين الظاهرة المعنية وظواهر أخرى "تشبهها" أو ترتبط بها 
الاستطرادي فى هذه الوظيفة بالكامل. بهذا المعنى» هى 
شىء مثالى فى الجوهر› أو "علامة" أو رمز» لا يكون 
موضوعه كيانا جوهريًا ولكنه يكمن في العلاقات التي 
بقعيمها. وهكدا تعوز الكلمة تين التعسير ات" الفعليية 
المتعينة» كظاهرة ذات نظام مختلف»› وبعد عقلى 
جديد؛ وفي هذا الموقع التوسطي» وفي بعدها هذا من 
عالم المعطيات المباشرة» تضمر الحرية والسهولة الل 


حاو الح الس ا م د 


المنطقية» تغيب بالضرورة في عالم التصور الأسطوري. 


ماهو معطى في واقع ملموس. إذ لا توجد هنا "إحالة' 
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وامعنى ؛ بل ره 5 ميحتوىق للشعور الذي يكو حه 
الذهن نحوه مباشرة إلى ألفاظ حضور وافعي وفاعلية 
حقيقية. وهنا لا يواجه التفكير معطياته ففى موقف تأمل 
حرء محاولا أن يفهم بنيتها وارتباطاتها النسقيةء 
ويحللها وفق أجزائها ووظائفهاء بل يقتصر الأمر على 
أنه يفتتن بانطباع كلي. ومثل هذا التفكير لا يطور محتوى 
معينا للتجربة؛ فهو لا يتراجع إلى الخلف أو يتقدم إلى 
الأمام عن نقطة نظره ليجد "الأسباب" و"النتائج". بل 
يسند المحتوى بأخذه في في الوجود الخالص. . وحين عرف 
كائط الواقع م أ معحلتوىق للحدس التجريبي يتبع 
القوانين العامة وبالتالى يحتل مكانه فى سياق التجربة .2 
فقد أعطى تعريفا جامعاً لمفهوم الواقع في قوانين الفكر 
الاستطرادي. غير أن التمثل الأسطوري والتصور اللفظي 
البدائي لا يعرفان "محتوى التجربة" هذا؛ إن وظيفتهما 
تكمن» كما رأيناء فى عملية من الفصل العنيف والتفريد 
حصرا. ويجوز للمرء القول إن الشكل الأسطوري أو 
ارا ى وان الكلبة أو الآله الموفت لا لى 
إلا بعد أن يكتمل هذا انتريد الو 
الحدس الما مسر أو د رح مزل في زة نقطة واحلة. وهذا 


التكوين الخاص يحدد نمط المحتوى العقلي الذي 
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تق ك نيه اللغية وار یت ل تياف عملي 
الفهم إلى إحداث اتساع وامتداد وتعميم للمحتوى» بل 
إلى تكثيفها أقصى تكثيف» فإن هذه الواقعة لا تفشل في 
التأثير على الوعي الإنساني؛ إذ إن الأشياء الأخرى 
IO‏ وتتهاوى 
جمسيع الجسور الممدودة بين المعطى العيني الملموس 
والكلية المنظمة نسقيًا للتجربة.. ووحده الواقع الحاضرء 
معنت جهو سمطو 1 لفون كل و ol‏ 
العالم الذاتي بأسره. ولهذا فإن محتوى التجرية هذا لا 
بد من أن يحكم عمليًا على العالم التجريبي عمليا برمّته. 
فلا يوجد إلى جواره أو وراءه شيء يمكن أن يقاس وفقه 
أو يقارن به» فحضوره المجرد هو كل ما في الوجود. 
وعند هذه النقطة» فإن الكلمة التي تدل على ذلك 
المحتوى الفكري ليست مجره رمز تقليدي» بل إنها 
تمتزج بموضوعها في وحدة لا اتفصام لها. وهذه 
المزاوجة لا تتم بين التجربة الواعية الک فس 
بل إنها تستغرقها. ومهما يكن ما يثبته الاسم» فإنه ليبس 
وا فحسب» بل هو 'الواقم" نفسه. هكذا 2 
الأمكنان الكتايد مين و د ا مه 
اتعبير "كاف إجمالاً نجد علاقة هوية» وتطابق كامل 
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بين "الصورة" و"الموضوع". وبين الاسم والشيء. 

ون تفط بن TE TET‏ 
التجسد الجوهري الذي تخضع له الكلمة ل لأن 
النوع نفسه من الأقنمة المادية أو التجوهر يحصل في 
عوالم أخرى من الإبداع العقلي؛ والحقيقة يبدو أنه 
العملية النمطية في كل تمثل لاشعوري. وكل عمل 
ثقافي. ناتاه يمي عر بان ين 
تحول تدريجى من العلاقة المباشرة بين الإنسان وبيئته 
إلى علاقة غير مباشرة. في البداية» يلحق بالدافع الحسي 
مباشرة إشباع له؛ ولكن بالتدريج تتدخل شيئا فشيئا 
أطراف وسيطة بين الإرادة وموضوعها.. حتى ليبدو 
وكا ا أن تجسن مره 
العدت. يذ عو ترجه اجو يود ان امنيا 
بسيطة» في الغالب في طبيعة انعكاس ماء بغية الوصول 
إلى الموضوع» فإنها تتطلب تمبيزاً في السلوك؛ يغطي 
فئة أوسع من الموضوعات» حتى يحقق المجموع الكلي 
لهذه الأفعال كافة فى النهاية» من طريق استعمال 
و ا 


في عالم الإنجاز التقني» قد ينظر إلى هذا التوسط 
المتزايد فى ابتكار الأدوات واستعمالها. ولكن هنا 
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ا قد يلاحظ أنه حالما يستخدم الإنسان أداة ماء 
فإنه يتصورها كمجرد وسيلة مصنوعة يشكل هو نفسه 
الصانع العارف بهاء بل كوجود في ذاته» تضفى عليه 
قون ‏ انخلة كام من وريد اا من E‏ 
الإنسانية» يصبح إلها أو شيطانا يعتمد هو على إرادته. 
ويشعر بأنه خاضع له» فيوقره بطقوس عبادة دينية. ويبدو 
أن الفأس والمطرقة بالذات قد حظيا بهذه الدلالة الدينية 
في الاأرمة القديية ل عبادة أدوات أخرى ا 
كالمجرفة أو السنارة» أو الرمح أو السيف» يمكن العثور 
عليها لدى الأقوام البدائية حتى اليوم. إذ إن مطرقة 
الحداد لدى الايفي »> تعد إلها فا يعبدونه ويقدمون 
له اتتضحيات©. وحتى في الديانة الإغريقية والأدب 
الا رانس ا ل ماحد 4 ا ي 
مثل فلته ا ا الا ع ول ا هذاء 
صرف أوسنر الانتباه إلى فقرة في مسرحية "سبعة ضد 
طيبة" لأسخيليوس» يقسم فيها "بارثينوبايوس" برمحه» 
الذي "يقدره فوق الإله وفوق عينيه"» بأن يدمر طيبة. 
(1) يمكن العثور على أمثلة على هذا في عمل بيث: 


Einführung In die vergleichende Religilonsgeschichte 
(Lelpzig, 1920), pp. 24ff. 


(2) Spieth, Religion der Eweer, p. 115. 
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'فالحياة والنصر يعتمدان على الاتجاه والقوة» وكذلك 
أيضاً على الإرادة الطيبة للسلاح؟ ويتنامى هذا الشعور 
على نحو لا مناص منه في لحظة المعركة الفاصلة؛ ولا 
يستجلب الدعاء إلها من بعيد لكي يسدد السلاح» بل إن 
السلاح نفسه هو إله» وهو المعين والمنقذ"'. 


0 . 5 5 و 2 5 2 . ع 4 
إذاء فالاداة 5 بعد 5 ما ا فيحسب 6 


الأعالي". ولا يعود أصلها إلى الإنسان نفسهء بل إلى 
'بطل ثقافي" معين» إما إله أو حيوان. وتتسم نسبة جميع 
القيم الثقافية إلى "منقذ" بالكلية والشمولية بحيث جرت 
حاو لات للعثور على جوهر ممهوم الإله واا في هذه 
ree‏ وهنامرة اجى نواجه خاصية التفكير 
الاستطرورق اا وا اا اا 
ي في المعطيات 'المتعينة". على حو مباشر بمجلاء » 
علس فصر من الخلق العقلي› يؤكدل هذا المكون 
الفعال. فحتى فى القضايا الواقعية يكشف عن مظهر من 


(1) Usener, Götternamen, p. 285. 
(2) Cf. Kurt Breysig, Die Entstehung des Gottesgedankens u. 
der Heilbringer, Berlin, 1905. 
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الخالص يتابع تأثير "تلقائية الفكر" التي تصل إلى 
تكويتها. لكين دا يميل التأمل المنطقي. دهده 
الطريقة» إلى حل كل انفتاح إلى تلقائية» يظهر التصور 
كن تمان ا ا وکل ا ااال شيا 
ممنوحا وموهوبا. ويصح هذا على جميع وسائل الثقافة 
التقنية» ولا تقل الأدوات العقلية عنه صحة؛ إذ لا 
پو جد» بين هدن النوعين من الآأدوات» خط فصل حاد 
العقلية الخالصة» كألفاظ الكلام الإنساني» تدرك تمامً 
ين البداية ی مقولة الوجود المادي وإسنأد ا 
مادياً. وينقل بروس أن "الأب الأكير" (طععهننةم). 
بحسب هنود الكورا و الويتوتو'» فد خحلق الناس 
والطبيعة» لكنه منذ هذا الخلق لم يعد يتدخل مباشرة في 
أعطى للناس "كلماته". أي عبادته والاحتفالات الدينية 
التي يسيطرون من خلالها الآن على الطبيعة ويحصلون 
على كل ما هو ضروري لرفاهية العرق ودوامه. ومن 
دون هذه الرقى المقدسة» التى كان الغرض منها فى 
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الأصل ا ار جول للناس 00276 لآن 
ا و ا د ردو د العمل 
الا سا وى" لتقيو كيه لافنا اعتقاد متبع بان 
الاس 

لقن كنان مسار ا ا كان نيقي ا 
الإنساني أن يقطعه. ويعبر من الاعتقاد بقوة نفسية - 
سحرية تتشكل فى "الكلمة" إلى إدراك قوتها الروحية. 
al,‏ نهد الف تساف 
للإنسان ذلك العالم الأقرب إليه من أي عالم موضوعات 
طبيعية » وتلامس رخاءه وكربه على نحو مباشر أكثر من 
الطبيعة المادية» لأن اللغة هى التى تجعل وجوده فى 
KETE‏ وفي المجتمع وحده. فى علاقة له 
Ea NNE Es‏ 


(1) For details see Preuss, Die Nayarit-Expedition, 1, LXVIIIf.; 
Religion u. Mythologie der Uitoto 1, 25f; cf. also Preuss’ 5 
article: "Die höchste Gottheit bei den kulurarmen Völkern", 
Psychol. Forschungen, 11, 1922. 


(2) انظر: موني: "الصيغ الثابتة المقدسة لدى الشيروكيين"» التقرير 
السنوي الثاني عشر عن مكتب الإثنولوجيا (معهد سمثسون). 
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التكوين› وى انم دكن طانة ولاك اسان الروحي يدم 
إسقاطها على نتيجته › فاو د لك ا الذي 
يدوك ياس سس يون لايل ET‏ في حالة 
الوسائل والآدوات› 002 ؛ أن كل تلقائية هى انفتاح» 
وأن كل إبداع هو وجود» وأن كل نتاج للذاتية إنما هو 
جوهر قائم. ومع ذلك فإن هذه الأقنمة المادية للكلمة 
تكتسب أهمية حاسمة فى تطور العقلية الإنسانية» لأنها 
الشكل الأول الذي يمكن أن تدرك فيه القوة الروحية 
الكامنة فى اللغة على الإطلاق؛ إذ يجب تصور "الكلمة" 
في النمط الأسطوري» كوجود وقوة جوهرية» قبل أن 
تمكن الإحاطة بها كأداة مثالية» وكالة للذهن» وكوظيفة 
أساسية في بناء الواقع الروحي وتطويره. 
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(5) 


الأطوار المتعاقبة للفكر الديني 


وا لأوسنرء فإن أدنى مستوى يمكن أن ترجع 
إليه أصل المفاهيم الدينية هو مستوى "الآلهة المؤقتة". 
كما يسمي تلك الصور التي تتوالد من الحاجة أو الشعور 
الخاص بلحظة حاسمة» وتنبثق من إثارة الخيال الديني 
- الأسطوري» وتظل تحمل معها علامة تطايريتها 
القديمة وخريتيا رما ولکن يمدق أن اکت غات 
الجديدة» التي وفرتها الأثنولوجيا والديانة المقارنة 
ووضعتها بتصرفنا على مدى العقود الثلاثة التي مضت 
فلى تنشو عه اوسر کا م أن نعود خطوة أخرى 
إلى الوراء. لقد ظهر قبل كتاب أوسنر بسنوات قليلة› 
عمل للمبشر الإنجليزي كودرنغتن عنوانه: الميلانزيون: 
دراسات في أنشروبولوجيتهم وتراثهم" (1891)» أغنى 
مبحث التاريخ الديني بمفهوم مهم جدأ. يبين كودرنغتن 
أن جذر الديانة الميلانزية بأسرها يكمن في مفهوم "القوة 
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الغيبية"» الذي يتخلل الأشياء والأحداث كلهاء وريما 
حفر تار فى الو رات وطوراً في الأشخاص› 
ومع لكلا د بموضوع واحد مفرد حصرا أو 
N E‏ ورور كان ل كان 
ومن شيء إلى شيء› ومن شخص إلى شخص. وفي 
ضوء هذا يبدو وجود ااا وفاعلية اتر 
ا إدا يه القول» 0 "حقل قوة" أسطوري › 
ومناخ فاعلية يتخلل كل شيء» وربما يظهر في شكل 
عالم الشؤون اليومسية » أو ل الأشخاص الموهوبين 
بمو هة خاصسة » كالمحاربين المعدردة 7 الكهنة أو 
السحرة. على أن جوهر هذه النظرة إلى العالم عن مفهوم 
"المانا" الذي و حده كودرنغتن عند الميلانزيين» لا يكمن 
فى الفكرة عن مثل هذه التجسدات المتعينة› بقدر ما 
يكمن في فكرة القوة بوجه عام» القادرة على الظهور 
الدخول في موضوع أو سواه بعدئذ» وهي قوة توقر 
اللا داف نهنا لتقن بسب ها طرق .هاه 
من أخطار.. لأن تلك القوة تفهم بمعنى إيجابي بصفتها 
'مانا" وأيضا بمظهر سلبي بصفتها قوة "المحرم". وكل 
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ببق انير بيت مره O‏ فاص + 
الأشياءء الحية أو غير الحية» يقع خارج عالم 
'المسدسن "© وينتمي لعن دائرة وجود خاص ينبغي فصله 
عن الوجود الاعتيادي والدنيوي بخطوط تقسيم 
موضوعة» وبجميع أنواع المقاييس المحمية. 

ومنذ اكتشافات كودرنغتن الأولى» تقدم علم 
الإثنولوجيا لمتابعة انتشار هذه المفاهيم في أرجاء العالم 
قاطبة. ويمكن العثور على بعض الألفاظ التي تقابل تماما 
معنى المانا لیس لدی سكان جزر بحر الشمال فحسب» 
بل لدی عدد كبير من القبائل E CO‏ قدااك 
في أستراليا وأفريقيا أيضا. ومثل هذه الفكرة نفسهاء التي 
ااا ال في الجوهرء 
يمكن العثور عليها في كلمة "مانيتو" لدى "الألونغكيين": 
وفى "واکاندا" لدی وفی "أوريئدا" لدی 
00 لله مانن الات الأفريقية 
وعلى اباس هذه الملاحظات» ذهب دارسو 
الإثنولوجيا والديانة المقارنة إلى اعتبار أن هذا التصور 
ليس مجرد ظاهرة كلية» بل إنه لا يقل عن كونه مقولة 
خاصة من الوعي الأسطوري. واعتبرت صيغة محرم 
اا ا ن ل ف أ ف 
DT E‏ 
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عنها للحياة الدينية بما هي كذلك» وتمثل أدنى مستوى 
5 00006 

والواقع أن الإثنولوجيين لم يتوصلوا إلى اتفاق عام 
بشأن التأويل المناسب لهذه الصيغة» ولمفهوم المانا 
ونظائره المتنوعة.. بل إن طرق التفسير المتعددة القن 
aa‏ الك انارت ناو كيرا ed‏ 
فرع تفسير الى اخ و ارت النظريات "ما قبل الإحيائية" 
مع النظريات "الإحيائية"؛ وتقابل التأويلات التي تعامل 


e 


الا د تأویلات أخرى تو کد على 
طبيعتها الحركية وتميل إلى اعتبارها قوة خالصة. غير 
ss‏ 
الفعلي لور ا 0ه يو ضح اها التصيور عا 
معتل لا تماماء بل يمكن للمرء القول إنه ای 


(1 )انظ a‏ "فيان سوناف اماف كاذ تعر ينك 
للدين"؛ أرشيف العلوم الدينية» 12ء (1909)» و"تصور المانا". 
محاضر المجلسن الدولي الثالث لتاريخ الذنن (اوكسسورة: 
8©» كاء (أعيدت طباعته فى "عتبة الأديان". لندنء 1909ء ط 
14 اتسين :9و اب انبر مها E‏ لسرن 
الدين". الأنثروبولوجي الأمريكي» 4. (1902)» ص 36. 

(2) يمكن العثور على مسح نقدي لمختلف النظريات الممثلة في 
الاد ب الإثنولوجي في كتاب ليمان : 


Mana; der Begrıff des "Ausserordentlich Wirkungsvollen" 
be1 Südseevölkern, Lelpz1g, 1922. 
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بالنسبة إلى جمهرة من التمييزات التي تطبقها عليه رؤيتنا 
الف اجرد ر ا ارت و ور اي ا 
ويميل مسح للمادة المتوافرة إلى أن يظهر أن هذا 
الأععدال.هدو سبمة حوهوية ضور المانا» وانه كلها 
حاول المرء أن "يحدده"» أي أن يؤوله فى أصناف 
اف ت ر ات اا( .فقن ا 
طبيعته الحقيقية. وقد جرب كودرنغتن , أول وأبرز محاولة 
تحديد سمات له حين وصفه بأنه ليس قوة غيبية وسحرية 
نسي يل لي عدار آى ی فا کے ألا الور 
الإشكالي لهذا التحديد يظهر حتى في الأمثلة التي 
يقدمها عنه» لأنها تظهر بوضوح أن محتوى فكرة المانا 
وبوصلتها لا يتطابقان على الإطلاق مع فكرتنا عن 
"الروحى"» سواء أفهمنا هذا الأخير بأنه شىء ذو خاصية 
Ee‏ أو كمجرد شىء يحدده يه فيه» فى 
مقابلة مع RL ET‏ 550 
حىء أو كل شىء روحى» يمتلك ماناء بل فقط الشىء 
الذي توشب ا ۴ لاخر قو ET‏ 


ا م 007 لخوية مفصلة» e‏ 
قوى الحياة ف قحست » e ne‏ ا 
المذكورء ص 44(. 
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جابحة نضا طن 01 لمانا سد تعن إلى أشنا 
المجردة» إذا ما كشفت عن شكل نادر يستفز الخيال 
الأسطوري» ويرتفع بالتالي فوق عالم التجربة اليومية. 
للك دو أن رالانا والعصورات الع الي 
e sS‏ 
حيًا أو جماداء ماديا أو روحيا)» بل يجب القول إنها 
EMRE‏ يمكدن اذا عرزي إلى E‏ 
الو فيسو عاك را عد انه وع ]ذا كانت هبام فنك 
تستثير "الأعجوبة" الأسطورية وتبرز من الخلفية 
الاعتيادية للتجربة الدنيوية المألوفة. وكما يقول 
سودربلوم وهو يوجز نتائج تحليله المستفيض والدقيق 
للمفهوم: "للكلمات المقصودة ا ماناء مانيتو» 
أوريندا...إلخ] معنى ينطوي على استواء أضداد وفي 
العادة تترجم ترجمات متنوعة باعتبارها اللافت» والقوي 
جلا والعظيم جداء والقديم جداء والقوي في السحر. 
والحكيم في السحرء والغيبي» والإلهي - أو بمعنى 
جوهرق باععيايها القبرة» اام ااي الح 
النجاح» الألوهية» المتعة"". 


جڪ — 


(1) Söderblom, Das Werden des Gottesglaubens; Untersuchungen 
über die Anfange der Religion (German ed. Leipzig,1916), م‎ 
95. 
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ولا يمكن لهذه المعاني» المشتتة بعمق في حسسنا 
المنطقي» أن توفر نوعا من الوحدة إلا إذا تم البحث عن 
هذه الوحدة لا في نمط معين من المحتوى, بل في 
الموقفي العقى ٠‏ او التضور: :فيب "ل تان قفي 
E EEE E‏ الحاسم هنا ليس 
لحر م ور اوس اليم تار 
دل النانا وتظاتيرها المتعددة على سمشل أو ميحمول 
لوده جد نارول الحد بها حميد لي كا خاضا 
وا من اينات و سنا أن و هذا 
الإسناد بأنه الإسناد الأسطوري - الديني البدئي» ما دام 
يعبر عن "الأزمة" الروحية التي ينقسم بها المقدس عن 
المدنس» وينفصل عن دائرة الواقع الاعتيادي بالمعنى 
الديني الحيادي. ومن طريق عملية الانقسام هذه» يمكن 
القول فعلا إن موضوع التجربة الدينية يُستحضر في 
الوجود» ويتأسس أولا العالم الذي يتحرك فيه. وها نحن 
ذا قد وصلنا إلى العامل الجوهري في مشكلتنا العامة: 
لأن غرضنا الأصلي كان يتمثل في أن نعامل كلا من 
اللغة والأسطورة كوظيفتين روحيتين لا تنفصلان عن 
عالم الموضوعات المعطاة» التي تنقسم بحسب 
صفات ثابتة ومنتهية» بل تنتجان فعلا في البداية تنظيم 


ا 


$ 
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الواقع هذا وتجعلان من إيجاد هذه الصفات أمرا ممكناً. 
المحرم عن الطرق التى يتآثر بها هذا البناء فى الأصل. 


من هذه الواقعة التي نتحرك عليها هنا على مستوى 
لم يكتسب فيه بعد العالم الأسطوري والديني أي شكل 
ثابت» بل يقدم لنا في حالته الأولى» إذا جاز القول. 
نستطيع أن نكون معرفة بالتلاعب المتعدد الألوان. 
والمختلف المشارب» فى كلمة "مانا" وفى مفهومها 
ا ومن الواضح تماما أنه حتى 0 00050 فئة 
الكلمة التي تنتمي إليها تبدو وهي تواجه المصاعب في 
كل منعطف. ووفقاً لعاداتنا في التفكير والكلام فإن 
أسهل الطرق تتمثل في أن نأخذها ببساطة كاسم. وهذا 
ما يجعل من المانا نوعاً من الجوهرء الذي يمثل قوام 
جميع القوى السحرية المتضمنة في الأشياء المفردة. 
فهي تخلق شيا موجوداء موحداء لكنه قد يوزع ذاته 
على کات او عات ا دعا للك انها 
دامت هذه الوحدة تَفهّم ليس بصفتها موجودة فحسب»› 
بل بصفتها حية ومشخّصة أيضاء فتضفي على مفهوم 
المانا فكرتنا الأساسية عن "الروح".. ولاحظوا الطريقة 
العى E‏ كوو :فيه" N‏ "لالخو كيين" 
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و واكاندا عند السيوكسيين باعتبارها ليست سوى 
العلامة المحترمة على "الروح الكبرى"» التي يفترض 
المرء بالطبع أنهم يجلونها بصفتها خالق العالم. 


ولكن لم يتولد أي تحليل دقيق للكلمات ومعانيها 
فی أي مكان عن هذا التأويل. وقد أظهر ‏ بمعزل تماما 
عن أي صنف من الوجود الشخصي › وهو ما لا يمكن 
تطبيقه ف يا بصرامة أبداء أنه حتى المفهوم المجرد 
بحيث لا يمكن رده إلى الفكرة الهارية المتملصة ا 
يراد الإمساك بها هنا. وهكذا لاحظ ماكغى» فى ما يتعلق 
رانا عل الوك "تيان ا البعينات 
ال التي عبرت وفقها عن مفهوم كائن أصلي 
اض افق اطعا اف الدوايابهه اللقوية اک 
علمية. "لدى هذه القبائل يعزى خلق العالم والأشياء 
والسيطرة عليهما إلى "وا-كا-(ن) دا" (يتنوع المصطلح 
عبن اليييلة إلى E‏ تماما كما يعزى الحضور الكلى 
لدى القبائل الألغونكية إلى "ما-ني-دو" (مانيتو القدير 
عند "هياواثا")؛ ومع ذلك يظهر البحث أن "وا-كا(ن)دا" 
تنتحل مختلف الأشكال» وهي صفة أكثر مما هي كيان 
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و اکا( ا البو كازتيي اذا" )بو ا ھے 
TEE‏ جل فط 4001173 ولدى القنان. 
نفسهاء يكون القمر "واكا(ن)دا"» وكذلك يكون الرعد 
والبرق والنجوم والرياح والأرز ومختلف الأشياء 
لحر ا عن ال اا روا ا الثامان» د 
أن يكون واكا(ن )دا أو واكا(ن )دا ما. بالإضافة إلى 
ذلك» فإن هذا المصطلح يستعمل لوحوش الأرض 
الأسطورية والهواء والمياه؛ ووفق ما يراه بعض الحكماء 
فإن البسيطة أو الأرض› والعالم السفلي الأسطوري› 
والعالم العلوي المثالي» إلخ. كلها كانت واکا(ن )دا أو 
وكا وو ا الأوقان الفعية ا 
الات ال وع ا هاا کان ر کر 
مين ا او لوک ا دات ال ال 
واكا(ن)دا. كان المصطلح يستعمل لجميع أصناف 
الكيانات والأفكار» وكان يستخدم (بتنوعات في 
التصريف أو من دونها) بلا تمييز كجوهر أو صفة. 
وبقليل من التعديل كفعل أو ظرف. وشن الجلى أن 
مصطلحاً بهذا التقلب لا يقبل الترجمة إلى لغة حضارة 
تتطلب تمييزات عالية. ومن الجلي. انهاه أن الفكرة 
التي يعبر عنها المصطلح غير محددة على الإطلاق» ولا 


يقي لشي انرو" أن سير واا دیا زلا 
حتى "الروح الكبرى"؛ على الرغم من أن من السهل أن 
نفهم كيف ينساق الباحث السطحي » الذي تسيطر عليه 
المفاهيم الروحية المحددة» ويعوقه عدم التألف مع 
اللسان الهندي» ويضلله الجهل بالتفكير التوجيهي 
الغامض» وربما تخدعه مصادره من المخبرين الوطنيين 
المتصنعين» أو المترجمون المستهترون ويدفعونه إلى 
تبني تأويل مغلوط لها وتأييده. ولعل المصطلح يترجم 
ك"سر” بصورة أفضل من أي كلمة إنجليزية مفردة 
أخرى» ومع ذلك فهذه الترجمة محدودة للغاية وبالغة 
ال ا ا فلل 
اواكاريانا! وا E E‏ 
و"المقدس" و"القديم" و"الجلال" و"الحي" و"الخالد' 
وكليات ای ومع ذلك لا تعبر عن الأفكار التي 
تنقلها أي من هذه الكلمات باي درجة من الكمال 
والوضوح فرادى أو مجتمعة» والواقع أنه لا توجد جملة 
إنجليزية ذات طول معقول يمكن أن تنقل الفكرة الأصلية 
التي يعبر عنها مصطلح واك(ن)دا"” '. 


(1) ماكغى: "الهنود السيوانيين"2 التقرير السنوى الخامس عشر لمكتب 
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ووفقا لما توصل له الإثنولوجيون والفيلولوجيون. 
نلعي تيه يمد الى عد كير على" ا 
في لغات "البانتو"؛ والحدس الأساسي الذى يجسده. 
E u,‏ لبون عبان خاصا يمكننا أن نقيّم به 
التصور المعني؛ لأن لغات "البانتوا تقسسّم الأسماء جميعا 
إلى فئات مختلفة» وحين تجري ت حادا بين الأسماء 
الشخصية وغير الشخصية» يسمح لنا إدراج "الاسم 
الإلهي' تحت واحد من هذه العناوين أن نستخلص 
مباشرة السمة التي يدل عليها. والواقع أن كلمة 
'مولونغو". التي قبلها مبشرونا باعتبارها مكافئا لكلمة 
"الله" 56 البانتو الشرقية» مثلاء إلى الفئة 
غير الشخصية من الأسماء» التي تدمجها سابقة فيها أو 
سمات شكلية أخرى معها. وبالطبع» فإن هذه الواقعة 
نفسها تظل تسمح بتأويل آخر؛ إذ يظل من الممكن 
تصوير مثل هذه الخواص اللغوية باعتبارها علامات على 
انحلال» تدل على تراجع في الوعي الديني. مثلاء يقول 
ول ا ا ر الله 
ا شخصي من الناحية العملية دي هنود الشامالا؛ 
فهم يتحدثون عن الله بصفته روحا غير شخصيةء تحل 
في الطبيعة كلها. يعيش مولونغو في الغابة» في 
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الأشجار المتفرقة» في المرتفعات» في الكهوف» في 
ا ات ا dl‏ اا القطط). في 
الي في الايد ال قحد هلا ال 
لا يمكن وجود مكان لفئة الأنا (أي الفئة الشخصية)". 


(1) Roehl, Versuch einer systematischen Grammatik der 
schamıbala- sprache (Hamburg, 1911), pp. 45. 
ويتوافر تقرير مهم آاخر حول الطبيعة 'اللاشخصية لمفهوم مولونغو‎ 
لذى هترويك فى دته عدة استغماله عند الساويين في أفريقيا‎ 
البريطانية الوسطى: فى استعمالها وشكلها الأصليين لا تدل كلمة‎ 
'مولونغوا' على شخ صه » لاا ل تنتمي إلى فئةالأسماء‎ 
الشخصية... بل يدل شكلها بالأحرى على حالة أو خاصية متأصلة‎ 
فى شىء ماء كالحياة أو الصححة المتأصلة فى الجسد. ولدى القبائل‎ 
E المتنوعة ا مأ زالحثت تتداول الكلمة كما وصفاهاء‎ 
المبشرون هذه الكلمة للدلالة على "الله". غير أن الياوي غير‎ 
المتعلم يرفض أن يعزو لها أي فكرة تجعلها تتصف بالشخصية.‎ 
وعنده أنها أكثر من مجرد سمة أو ملكة للطبيعة البشرية. وقد وسع‎ 
أهميتها حتى تضم عالم الروح برمته. وذات مرة حين حاولت أن‎ 
أنقل لشيخ ياوي شخصية الألوهية بالمعنى المسيحي للكلمة›‎ 


اا 


س دما مفردة "مولونغو"» بدأ مستمعي بالحديث عن تشي 
مولونغو" أو "السيد الله". وهو ما يظهر أن الكلمة في الأصل لديه 
لا تنقل أية فكرة عن الشخصية التي وصفتها له. هيثرويك: "بعض 
الاعتقادات الإحيائية لدى الياويين في أفريقيا البريطانية الوسطى". 
مجلة المعهد الأنثروبولوجي في بريطانيا العظمى وآيرلنداء 32: 
2 ص 94. 0 
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قير ا و قوزلا و ماه الوذ قم 
ماينهوف. الذي يوجز نتائج تحليل مضن لمفهوم 
'مولونغو" في ضوء الدراسات الدينية واللغوية» بحيث 
صارت الكلمة تدل» في المقام الأول على أرواح 
الأفيئلاقفة ومن تم على القوة التي تفيض من تلك 


2 
س 


البقعة. مر ا ا 
تشخيصهاء وبالااستناد ات دل ديوع لا تعامل نحو يا 
ككيان سخصى › إلا حيث يقدم دين أجنبى س ميرز] 
عن طبيعته”''. والنماذح من هذا النوع مضيئة لنا بالذات 
لأنها تظهر لنا أن ستو التصوو الأسطوري الذى نجد 
أنفسنا فيه هنا يقابل مستوى من التصور اللغوي قد لا 
نعزو إليه مقولاتنا اللغوية الجاهزة» وتصنيفاتنا الفظة 
لكات الم ةما حادا. ولو انا روا مثيلا لفظيًا 
للتصورات الأسطررية؛ مو صوع النقاش هنا» لاوجب 
عا اناتغيوة الى اكت مم ات ااج E‏ 
وهاو الطبريقة عل الا و عا ل کي 
Meinhof, "Die Gottesvorstellung bei den Bantu,"‏ )1( 
.60 .م ,)1923( 50 Allgemeine Misslon- Zeitschrift, vol.‏ 

(2) في بعض الحالات القليلة يمكن متابعة هذا الارتباط حتى من 

النالحيةة اللا فجا نات هكد مقي يواد بو اكاننا السسي کا 
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استثنائي 000 عونت 1 أو مقف 7 

ل ل له أن يرى كم يتقدم 
مستوى الوعي الذي يولد هذه الأشكال اللفظية حتى 
علتى الى الذي يض انيه ا 
ويسبقه؛ لأن الإله المؤقت» على الرغم من انتقاليته» 
مووا شكل ی ی :فى يق أن ا ای 
هنا والإلهيء الذي يطوق الإنسان برعب أو إعجاب 
مفاجے» انان يلظ ما يكن ارسي الع مي 


(1) بحسب تقرير أعده روجر وليامزء واستشهد به سودربلوم (المصدر 
المذكوو» :0100 فمن المعتاه لدي الالغو نکن جن يوون شبينا 
غير اعتيادي لدى الرجال أو النساء أو الطيور أو الوحوش أو 
اا ا ا و ا 
DS‏ الي ا 
"تلك آلهة" أو oT‏ إله). E‏ ل 
رويك (المتصدن المذكور» عن :04): "تعد مولو نفو الفاعم 
اليسؤول عمق ا شيء غامض وسري. إنه مولونغو» يهتف الياوي 
حين يعرض عليه أي شيء يتخطى نطاق فهمه. وقوس قزح هو دائما 
مولونغو على الرغم من أن بعض الياويين بدأوا يستخدمون المفردة 
الطانعا ني "رقا واالووا" اعد 1ن 


ا 


شخي تمان وامقفلة "غير هذا العضور الى ل" 
لست يقن اللقلدية اتى يكن :أذ جنيك ا رر 
الشيطانية أو الإلهية المحددة. وإذا كان "الإله المؤقت" 
هو الشكل الفعلي الأول الذي ينشئه الوعي الأسطوري 
- الديني الخلاق» فإن هذه الفعلية تقوم» مع ذلك» في 
الفاعلية العامة للشعور الأسطوري - الديني”'. وانقسام 
عالم "المقدس" عن عالم "المدنس" هو اللازم الضروري 
لأ ألوهية محددة مهما يكن نوعها. كأن تقف الذات 
باهتة في الجو الأسطوري - الديني الذي يطويها طياء 
والذي تعيش وتتحرك فيه الآن؛ ولا يستدعي خلق شيطان 
االو قدا الكو المتعف ل سيو رار ول 
E NOES,‏ 
ومع ذلك فإنها تشير إلى الخطوة الأولى في اتجاه جديد“. 


س ١‏ لقم سي ر + م لا لصي صلم سوسس 


(1)اقيذا التسبير كن "الفاعلبية" فك اة إرادنا اولك الذيق يدون 
دصت تهيوو الماقاابوا N I a‏ 
هويت (المسرجع المذكسون» ض60 :اويا هي الفاعلية 
الافتراضية أو إمكان إحداث النتائج على نحو سري وغامض". 
انظر أيضا الخطاب الرئاسي في تقرير الجمعية البريطانية لتقدم 
العلوم» يورك 1906» ص 678. 

(2) مرة ك ثور على أمارات هذا "اللاتحدد" فى اللغة» فى 
الطرق التي OE‏ 
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عند هذه النقطة. ينحرف التفكير الأسطوري عن 
راا ا ل إلى ای ار وا أن 
طور "تعدد الأسماء". لقد كان كل إله يضم في ذاته ثروة 
فياضة من الصفات, التي كانت تنتمي من قبل إلى الآلهة 
الخاصة التي جت ف آل اح خدايك..عاى أن 
ل ل و فل :يورت 
أا هااا ا غا م عاص فوا ات 
له» لأن اسم الإله وطبيعته هما شيء واحد بعينه. 
وهكذاء فإن تعدد أسماء الآلهة الشخصية هو سمة 
جوهرية في وجودها نفسه. "عند الشعور الديني» يعبر 
عبن وا ده في كثرة ألقابه وتسمياته ؛ ا 
طلسي ول ا الى اين ال لصي 
ا ففي الكتابات المصرية» تظهر إيزيس 


= المثال» في لهجات البانتو لا تنطوي أسماء مثل هذه الكائنات على 

سابقة الفئة الأولى» التي تضم أسماء "الأشخاص المستقلين"؛ بل 

هناك دلا من ذلك سابقة منفصلة » ا بحسب مايئهوف» 

للأرواح»› بقدر ماتعتبر البين ص ا ا 
يحيي الأشخاص أو يصيبها؛ وهكذا يستخدمونها للعلل والأمراض 

: وكذلك للدخان والنار والأبخرة أو القمر أو القوى الطبيعية". انظر‎ 
Meınhof, Grundzuge einer vergleichenden Grammatik 
der Bantusprachen, Berlin, 1906, pp. 6 f. 


(1) Usener, Götternamen, Pp. 334. 
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بصفتها ذات الألف اسمء. م غشرة الاق أسمء ذات 
فالسا 0000 ؟؛ وفى القرآن تجد قدرة 
لل ارعان ا ا 
س سمالا في الديانات الأمريكية الأصلية» 
أيضاء ولا سيما في الديانة المكسيكية©. 


ا ا م ل 


الوط سردن مسي وظل. د 
أيضاء متأصلا في طبيعة اللغة» يستيقظ من جديد في 


هذه العملية»؛ لآن الكلام كما ينطوي على ميل إلى 


(1)اوشسول ر "اناس ذاك الاق ا ائ رةه أيضا في 
النقوش اللاتيئية» انظر: 
.91 .م ,2 Wıissowa, Religion und Kultus der Romer, vol.‏ 
وفي الممارسة السحرية» أصبح هذا المفهوم عن "تعدد أسماء" 
الالهة عادة متبعة» وهكذا نجد في الصيغ السحرية والصلوات 
المصرية من العهد اليوناني مخاطبات ديونيزيوس وأبولو التي 
تُدعى فيها الأسماء المتعددة لتنتظم في نسق ألفبائي» بحيث يمثل 
كل سطر حرفا من الألفباء. حول التفاصيل» انظر : 


Hopfner, Griechisch-Aegyptischer Offenbarungszauber, 
Sec. 684, p. 175. 


(2) للتفاصيل انظر: برنتن: أديان الشعوب البدائية» ص 99. 
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التقسيم» والتحديد» والتثبيت» ينطوي أيضاً على ميل 
إلى التعميم بما لا يقل عن ذلك قوة. وهكذا يصل العقل 
الأسطوري أخيراء مستهديا باللغة» إلى نقطة لا يعود 
فيها راضياً بهذا التنوع والكثرة والامتلاء العيني للصفات 
والأسماء الإلهية» بل يسعى إلى أن ينال» من خلال 
وحدة الكلام» وحدة فكرة الإله. ولكن حتى هنا لا 
يستقر عقل الإنسان راا فوراء هذه و يجهد 
للحصول على مفهوم للوجود لا يحله أي تجل معين: 
ولل مك الجر غه ا ولا يسوي بأى 
ا 

هنا تكتمل دورة الفكير الاميطورق.ت الد ير 
أن البداية والنهاية لا تتشابهان؛ لأننا تقدمنا من عالم 
اللاتحدد الخالص إلى عالم العمومية الحقيقية. فالإلهي, 
مدلا مين أن يدع ل حه الات را ا 
الخاصة» أي أشكال الظواهر البهيجة» يجري إشراكه فى 
ها العبالم واعسياره شيا من دون فاع لأن أ 
"صفة" مجردة ستحد من جوهره الخالص» فكل تحديد 
نفي .)0mnis determinatio est negatio)‏ وتنفرد عبادة 
التصوف» في جميع العصور ولدى جميع الشعوب» في 
ETO RE‏ المشكلة العقلية 
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المزدوجة» أعني مهمة الإلمام بالإلهي في كليته» في 
الاسم أو الصورة. وهكذا بتحه التصوف 5 نحو عالم 
يتخطى اللغةء عالم يشارف على الصمت. فالله» كما 
e‏ إيكهارت» هو"الأرض البسيطة. 
والصحراء الما هة والسكون اط" (der e1nveltiıge‏ 
grunt, die stile wueste, die einveltic stile)‏ ؛ "تلك هى 


مھ )1 
ةة ET‏ 0 


يتبين العمق الروحي للغة وقوتها بيانا جليا في 
حقيقة أن الكلام نفسه هو الذي يمهد الطريق للخطوة 
الأخيرة التي يتعالى بها هو نفسه. ويتمثل هذا الإنجاز 
الأصعب والأخص من طريق مفهومين أساسيين قائمين 
على اللغة. هما مفهوم "الوجود" ومفهوم "الذات". 
ويبدو أن كليهما ينتميان» في دلالتهما الكاملة» إلى 
اط ا ايشا مسد ان امقاريم 
النحوية» عن آثار المصاعب التي واجهها التعبير اللفظي 
بوجه هذه المفاهيم. ولم يستطع السيطرة عليها إلا 


(1) See Fr. Pfeiffer, Deutsche Mystiker des vierzehnten 
Jahrhuderts, vol. 11: Meister Eckhardt (Lelpzig, 1857); م‎ 
160. 
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بدرجات بطيئة. وفي ما يتعلق بمفهوم "الوجود" » تبين 
نظرة خاطفة إلى التطور والمعنى الاشتقاقى الأصلى 
لجال 'الكبيعونة .في أك اللقيات كيف موص اكير 
المتجه لفظيًا على نحو متدرج تماما إلى التمييز بين 
'الوجود" (06128) و"الوجود المتعين' (8-50ماء0). ففعل 
الكينونة (18) يرجع بلا كلل تقريبا إلى معنى أصلي 
ملموس حسيًا؛ وبدلا من نقل مجرد الوجود أو حالة 
عامة من الكينونة» كان يدل في الأصل على نوع خاص 
أو شكل مظهر؛ وبالذات على الوجود فى مكان معین› 
في نقطة مكان معينة". ۰ 

والحال حين يحقق نمو اللغة تحرير مفهوم 
الوجود من اقترانه بشكل وجود متعين» فإنه يوفر 
للفكر الأسطوري - الدينى وسيلة جديدة» وأداة عقلية 
جديدة. صحيح أن ا النقدي أو "الاستطرادي" 
يتقدم في النهاية إلى نقطة يبدو فيها التعبير عن "الوجود" 
فالخےک "ع اما ا عل طا 
E‏ لير a la a‏ 
ممکنا لشيء ٠‏ وبالتالي لا يعود صفة لله» ولكن بالنسبة 


(1) يمكن العشور على توضصيحات وبراهين لهذا المبداً فى كتابى: 
فلسفة الأشكال الرمزية» ج3» ص 287. 
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إلى الفكر الأسطوري» الذي لا يجري مثل هذا التمييز» 
بظل "جوهريًا أ حتى في أسمى امار ابي دود 
"الوجود" محمولاً فحسب» بل كونه يصبح فعلا في 
بريع بوي حل كرو حورل ا 
يصبح التعبير الذي يتيح للمرء أن يدرج جميع صفات 
سوام وحيثما تظهر الحاجة» في تاريخ 
الفكر الديني» إلى "وحدة الألوهية". فإنها تنطلق من 
التعبير اللخوي عن الوجود» وتجد دعامتها الأكيدة فى 
TT N O‏ 
في الفلسفة الإغريقية» وحتى لدى e.‏ نجد 
'"وحلة الله" مشتقة ومبرهنا عليها من "وحدة الوجود. 
غير أن هذا الارتباط لا ينحصر على الإطلاق بالتأمل 
الفلسفي ؛ فهو يرجع إلى أقدم المدونات المعروفة في 
تاريخ الدين. ففي النصوص المصرية المبكرة» وبين 
جميع الآلهة والحيوانات التي تشكل مجمع الآلهة 
المصري» نواجه فكرة "الإله الخفى". الذي يشار إليه فى 
النقوش بصفته "الواحد" الذى الأ تا شکله» ل 
يكتشف أحد صورته؛ "إنه سر عند خخليقته"» "اسمه سر 
بل ا وباس سيا يا المي عار سار 

تسو اعد والأفنافة إلى اقبي" اللخالق "او فار" 
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الناس والآلهة» وهي تسمية "الوجود" الخالص. فهو 
ينجب ولا ينجّبء ويلد ولا بولد» وهو "الوجود". 
وعو "لقانت "فى كل کے بو" الباق" فى كل کی 
وهكذا فهو "منذ البدء"» "يوجد من الأول"؛ بعد أن كان 
تحقق كل ماهو موجود". هنا تحل جميع الأسماء 
الإلهية المتفرقة» والعينية» والفردية في الاسم الواحد 
الد ل لي مد من نةك اا ات 
المتعينة» إذ لا يمكن وصفه بای شىء سواه» ولا يمكن 
ار ا 

هنا لم يعد يفصلنا سوى خطوة واحدة عن الفكرة 
الأساسية فى التوحيد الحقيقى. وتتحقق هذه الخطوة 
السا کب الوحةة الت كد عدو خض لان عدر 
العام مر قد ري رع E‏ 
جوهر ذاتي» فلا يجري تناول معنى الألوهية من خلال 
وجود الأشياء» بل من خلال وجود "الشخص" أو 
ETRE‏ ال E‏ 
عن تسمية "الأنا"» فيمكن العثور عليها بالتدريج في 
مساق تكوين اللغة» وكان يجب اشتقاقها ببطء وتؤدة من 


(1) قارن المنتخبات والترجمات من النقوش › لک روعش الدین 
والأساطير لدى قدماء المصريين» ص 56» 96. 
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البدايات الحسية العينية الخالصة. ولكن حالما تتم 
صياغة التعبير "آنا" فى النهاية » يكون الفكر الدينى قد 
حصل على مقولة e‏ ومرة أخرى فإن اللغة 0 
فى التى. یو لین غل اللخ الجدرك ولف كانه 
هو مرتقى للوصول إلى ذروة روحية جديدة. ويظهر 
'الايناف اوداق "فى كتنب لاله غية ذاه من خيال 
الصيغة التي تتكرر باستمرار "آنا هو...", التي تكشف 
عن مختلف مظاهر وجوده» في مصر وبابل؛ وتتطور 
فيما بعد في مراحل متأخرة» إلى شكل أسلوبي نمطي 
را رکو لا تعر على شكلها ھان ين 
تستبعد جميع الأشكال الأخرى؛ حيث يكون اسم الإله 
الوحيد» بالاستناد إلى ذلك» هو اسم "الذات". فحين 
كشف الله عن نفسه إلى موسى» وسأله موسى عن الاسم 
الذي يجب أن يبلغه للإسرائيليين» إذا مسألوه أي إله 
أرسله لهمء كان الجواب: "آنا الذي هو أنا. هكذا تقول 
لهم: آنا الموجود أرسلني إليكم" إفي الترجمة العربية: 
'أهيه الذي أهيه...أهيه أرسلني إليكم"]. فمن خلال هذا 


(1) حول أصل هذا الشكل وانتشاره انظر الدراسات الموسعة لنوردن 
(العافية أمفنا EE CN a‏ أدوية: 
قو تاي 3017 
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التحويل وحده من الوجود الموضوعي إلى كينونة ذاتية 
يمكن الارتقاء بالألوهية فعلا إلى عالم "المطلق"» إلى 
اانا أو ا ا وأدوات الكلام الو حيدة ا 
تبقى للتعبير عنه هي الضمائر الشخصية: "آنا هو؛ أنا 
OCT‏ ل ا E‏ 

وأخجيرا» ا طا الالء الط الى ستعمل 
فكرة "الوجود » والخط الذي يستعمل فكرة الذات . 
ويجتمعادت ل خط واحد 52 تأملاات ا فهذه 
NNN TCR‏ ونا مين "لكلف 
المقلسسة"؛. ا "البرزاهها". فى الكت "الفيدية" © يقن 
أن يحصع الوجود اھ يمأ فيه الآلهةء لْمَوة هذه 
"ال5 5 اا 37 لکا 1 اق 1 ا 52 
وتوجهها؛ وتهب المعرفة بها وامتلاكها للمريد قوة 
يسيطر بها على كل شيء في العالم. ففي البداية» تُعامّل 
كشيء جزتي » يحخضع له طور متعين من الوجود؛ وفي 
استعمالهاء على الكاهن أن يراقب حتى أكثر التفاصيل 
دقة؛ فكل انحراف ولو في مقطع واحدء أو تغيير ولو 


(1) أشعياء 48: 12» وانظر 43: 10. وحول دلالة القول: "آنا من..."2 
وانظر: غولدزيهر: أساطير العبرانيين (لايبزغ» 1876)» ص 359. 
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في الإيقاع أو الوزن» من شأنه إفراغ الصلاة من فاعليتها. 
غير أن التقدم من "الفيدات" إلى "الأوبانيشاد" يظهر لنا 
كيف تتحرر "الكلمة" بالتدريج من هذه الدائرة السحرية» 
وتصبح قوة عقلية تشمل الكل. فمن جواهر الأشياء 
الجزئية المتعينة؛ المعبّر عنها في دلالاتها العينية 
المنفصلة. يرتفع الفكر الإنساني إلى الوحدة التي تضمها 

جميعا. وهكذا فإن قوة الكلمات المفردة يتم استقطارها 
قصب في قوة الكلمة بماهي كذلك. ا 
ل وني داه يع فقيل كل بوسر جر 
وكل شيء يبدو أن له "طبيعته" الخاصة؛ ولكن بفضل 
هذا الانضواء والتضمين يجرد في الوقت نفسه من 
'طبيعته". وبغية التعبير عن هذه العلاقة» ينساق التأمل 


r 


(1) سول الس الاسام لل راغا نتصفقها "الكلمة المقدسة" : 
وكصلاة رق انظر : 

Oldenberg, in the Anzeıger für indogermanische Sprach = 

und Altertumskunde, vol. VIU, .م‎ 40; also Oldenberg, Die 

Religion der Upanishaden und die Anfaãnge des Buddhismus 

(Gottingen, 1915), pp. 17. 


وهناك تفسير مباين إلى حد ما قدمه هوبكنزء الذي يعد مفهوم 
القوة الفكرة الأساسية للبراهماء ويعتقد أن هذا المفهوم انتقل 
لاحقا إلى الكلمة كصلاة» بفاعليته السحرية. (هوبكنز: أصل الدين 
Oa De e‏ 
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النيق عر ان إل ان جرت الل بعري 
الأوبانيشاد» في محاولة للإلمام بمعناه المجرد» الآن في 
نوع من الشكل المكثف أو الفاعلية الأسمى. ومثلما قابل 
أفلاطون "الأونتا" (6«>۵)» أ عالم الأشياء الفح ةة 
ف" الا ونتوسن أون" («ة ومعدة) , أي "الوجود” الخالص 
'للفكرة المثالية"» كذلك نجد في الأوبانيشاد عالم 
الوجود الجزئي يقابل البراهما بصفتها "الوجود-في- 
ارو( ا 

والآن يلتقي هذا التطوير ويتغلغل مع الآخرء الذي 
ينطلق من القطب المضاد: أي التقدم العقلي الذي لا 
يعامل الوجود بل 'الذات كمفتاح الک الديني. 
وكلاهما يلتقي د فى الهدف نفسه؛ لأن "الوجود" 
الات 6 و اهنا و"آتمان". لا يختلفان إلا فى 
a o‏ 
E ET‏ 
يتغير» ولذلك فهي "المطلق" الحقيقي. ولكن باتخاذه 
هذه الخطوة الأخيرة» من خلال المماهاة بين "براهما" 


(1) يمكن العثور على أمثلة لدى: 
Deussen, Philosophie der Upanishads (Leipzig, 1899). pp.‏ 
11911 
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و"آتمان"» فصم الفكر والتأمل مرة أخرى روابطه 
الأصلية - أعنى روابط اللغة - لآن الكلمات لا تعود 
شوى على الإمساك بوحدة "الذات" و"الموضوء" 
والاحتفاظ بها. فاللغة صارت تتذبذب الآن بين الذاتي 
والموضوعي» وتتحرك من أحدهما إلى الآخرء ا 
من الثاني إلى الأول غنم أن هذا يعني أنها حتى عند 
الجمع بس دحي تفال كانيا تمرك ليها كران 
ا ین کر اا ال :هذا ا نهو 
يدعي الاستقلال عن قوة الكلمة وهداية اللغة؛ لكنه 
بالتالي يصل إلى المتعالي» الذي لا يمكن أن تبلغه ليس 
لقم ا للع حدما بل التصور أيضاً. والاسم الوحيد» 
والدلالة الوحيدة التي تبقى أمام هذه "الوحدة الشاملة" 
هو تعبير النفي. ال خد هو امان > الذي يدعى 
ال LE‏ لبس كذللك كن نينا ميد 
شي ءَ وراءه» وما من شيء ا ا وهكذا فإن ثورة 
العقل هذه» التي تفصم عرى الارتباط بين اللغة والفكر 
الأسطوري - الديني» لا تمضي إلا لكي توضح مرة 
أخرى مدى قوة هذا الارتباط ؛ إذ إن الأسطورة والدين 
حين يريدان أن يتعاليا على أخدود اللغةء يبلغان حدود 
قوتهما الإبداعية والتكوينية. 
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حين نشر ماكس مولرء عام 1878« محاضراته 
عن أصل الل ونموه"ء تعلم بقوة من التقارير الأولى 
النعى ان را کو خوك اانا عدد 
الميلانزيين» التي استخدمها لدعم أطروحته الأساسية 
في فلسفة الدين› وهی الأطروحة التى تقوم على أن 
الا ا اين :فى ا ااا عاي 

٤ م‎ 

الأمساك ب"اللامتتاهى"؛ يقول: "ما أمسك به هو أنه مع 
أي إدراك متناه هناك إدراك ملازم لهء أوء إذا بدت هذه 
الكلمة مفرطة القوة» عاطفة ملازمة له أو إظهار 
للامتناهي ؛ أي إنه مع أول فعل لمس. أو سماعء أو 
بل في الوقت نفسه مع كون غير مرئي". 

وفي کلھ مان ٤.‏ التي أولها ا الاسم 
البولينيزي للامتناهى"' 3 ا اا من أقدم التعبيرات 
وأكثرها بساطة عما كانه تصور الإنسان للامتناهى فى 


(1) انظر: فردريك ماكس مولر: محاضرات حول أصل الدين ونموه 
(الطبعة الجديدة» لندن» 1898).» ص 46. 
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لقد دمر اطلاعنا المتزايد على العالم الأسطوري - 
الدينىء الذي ينتمى إليه تصور المانا والتعبير عنه. 
تاس كفا وال الا قى ولوف الج ا 
كانت تحيط بالكلمة» Em‏ مولر؛ فقد أظهر لا 
قنك دوم "وياقة" الجانا اليس E‏ الإدواك الحيسى 
فحسب» بل على الرغبات الحسية» لمصالح عملية 
'متناهية" على نحو مطلق"'". والحقيقة أن تأويل مولر لم 
كي سكين لا انمه شسا و فو ميين ا 
N ET ayy‏ 
سيولة مفهوم الماناء التي تجعل من الصعب علينا 
الإلمام بهء أو العثور على أي مكافئ لفظي له في 
نموذجنا اللخوي» لا علاقة له من أي نوع بالفكرة 
الفلسنفية أ الدينية غين "اللاماعيى ". وعسينق بعال 
اللامتناهمي على إمكان التحديد اللفظي الدقيق» كذلك 


(1) يقول مولرء وهو يقتبس من رسالة من كودرنغتن: كل ديانة 
الميلانزيين تتكون في الواقع حين يتمكن المرء من تحقيق هذه 
المانا لنفسه» أو يتيحها لمنفعة شخص آخرء أا ار ها تمر 
الممارسات الدينية والصلوات والتضحيات . 

(2) "ما أود البرهنة عليه في سياق هذه المحاضرات هو أن اللامتناهي 
واللامحدود هما في الواقع اسمان لشيء واحد' (المصدر 
المذكون» ين :2096 
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يظل اللامحدد قاصراً عن مثل هذا التثبيت؛ إذ تتحرك 
ا تارمل بے الاب 
و 'اللامتناهى'؛ فوسو تول عامجد إلى فكرة 
محددة» ثم تحتفظ به داخل عالم التحديدات المتناهية. 
وهكذا توجد» في عالم التصور الأسطوري والديني. 
أنساق مختلفة مما "يجل عن الوصف". يمثل أحدها 
أدنى حد للتعبير اللفظى» ويمثل الآخر أعلى حد له؛ 
ولكن بين هذين القيدين» اللذين تقررهما طبيعة التعبير 
اللفظي نفسه» تستطيع اللغة أن تتحرك بحرية كاملة» 
وتكشف عن كامل ثروة قوتها الإبداعية وتمثيلها العيني. 


هنا مرة أخرى, يبين العقل الصانع للأساطير غا 
من الوعى بالعلاقة بين نتاجه وظاهرة اللغة» وإن كان 
قمررانه يسم السب عن عاذ العلاقة لا بألفاظ 
منطقية مجردة» بل من خلال الصور فقط. فهو يحول 
الفجر الروحي الذي يحدث مع حلول اللغة في واقعة 
موضوعية» ويقدمها بصفتها عملية ظاهرة كونية. يعلق 
جان بول في مكان ما قائلاً: "يبدو لي أنه مثلما تنجرف 
الحيوانات مع العالم الخارجي كأئما هو بحر متلاطم 
اللات كذلك: الااسان» 0 قل يضيع في اللمعان 
المترامي للتصورات الخارجية» حتى لا يستطيع أن يقسم 
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ذلك السطوع الغامض إلى نجوم أبراج من خلال فاعلية 
اللغة» وهكذا يحل كل شيء إلى أجزائه أمام وعيه". 
وهذا الانبثاق من اكتمال الوجود الغامض إلى عالم 
الأشكال الواضحة» المحددة لفظياء يتمثل في النمط 
الأسطوريء في الطراز الصوري الخاص به» بصفته 
التناقض بين العماء والخلق. ومرة أخرى فإن الكلام هو 
الذي يصنع هذا الانتقال من قالب الوجود المجرد عن 
الملامح إلى شكله وتنظيمه. هكذا تصف أسطورة 
الخليقة البابلية - الاشورية العماء باعتباره الوضع الذي 
كان عليه العالم حين كانت السماوات في الأعالي "لم 
يت راسمو اول كرف علي الا رق اسم لی 
شيء. وفي مصر أيضاً يسمى زمان ما قبل الخلق باسم 
الزمان الذي لم يوجد فيه إله ولم يعرف فيه اسم لأي 
)1( 

يظهر من حالة اللاتحدد هذه الوجود المحدد 
الأول حين ينطق الإله الخالق باسمه الخاص» وبفضل 
القوة التي تسكن في تلك الكلمة يدعو نفسه إلى 
ار من ل :لاه a N‏ 


(1) A. Moret, Le Ritual du culte divin Journalier en Egypte 
(Paris, 1902), .م‎ 129. 
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َه 


الخاص» وبالتالي فهو حقا 'علة ذاته (أناى ددننهه), 
عي امو TEE‏ 
لاسمه. فقبله لم يوجد إلهء وإلى جواره لم يوجد إله؛ 
'لم تكن له أم لتصنع له اسمهء ولا أب نطق به قائلا: أنا 
أنجبتك" '. في "كتاب الموتى الفرعوني"» يجري تمثيل 
إله الشمس "رع" بصفته خالق نفسه بمعنى أنه من يهب 
لنفسه أسماءه» أي سماته وقواه”. ومن قوة الكلام 
الأصلية هذه التي تسكن في الصانع يظهر كل ما عداه 
مماله وجود وكينونة محددة؛ فحين يتكلم › ا 
بميلاد الآلهة ET‏ 


(1) من بردية ليدن» انظر: موريه: ديانات الأسرار المصرية» ص120. 

(2) كتاب الموتى (تحرير: نافيل)» 17ء 6؛ انظر أيضاً: إيرمان: الديانة 
المصرية (برلين» 1909)» ص 34. 

(3) قارن هذه الفقرة بالأمثلة التي يقدمها موريه في مقطع "سر الكلمة 
الخالقة" من كتابه "ديانات الأسرار المصرية"» ص 103؛ وأيضا: 
لبسيوس: أقدم نصوص كتاب الموتى» ص 29. أما كيف اجتمعت 
هذه الفكرة المصرية عن القوة الخالقة للكلمة بالأفكار الأساسية 
والتصورات في الفلسفة الإغريقية» وما الذي عناه هذا الاجتماع 
في تطور الفكرة المسيحية عن اللوغوس» فأمر تناوله رايزنشتاين 
في کتابه : 
Zwei religions-geschichtliche Fragen (Strasburg, 1901), esp.‏ 

pp. 80. 
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ترد الموضوعة نفسهاء مع إجراء بعض التحويل 
وإحداث عمق جديد في المعنى, فى رواية الكتاب 
الخد عد ل "قينا اضيا كرون كلمة الله هي 
الي ل التوو كين الله وتكر ن الميها زاك ورن 
أما اسیا ءال روات الأرضية فلم يعد "الخالق" يعطيها 
مباشرة» بل صار عليها أن تنتظر إعطاءها من "الإنسان". 
فبعد أن خلق الله وحوش البرية وطيور السماء» جلبها 
إلى الإنسان» ليرى ماذا سيسميها. "وکل ما دعا به آدم 
ذات نفس حية» فهو اسمها (التكوين 2: 19). وبفعل 
التسمية هذاء صار الإنسان يمتلك العالم ماديا وعقايً 
أيضاء ويخضعه إلى معرفته وحكمه. ويكشف هذا 
الملمح الخاص تلك السمة الأساسية والإنجاز الروحي 
اا ااا الى شرج ونه ا سف لآ 
الاعتقاد بالإله الواحد الأحد يجعل الإنسان واعيا 
بوحدته الداخلية. على أن هذه الوحدة لا يمكن اكتشافها 
إلا حين تكشف عن نفسها بشكل خارجي بفضل البنى 
العينية للغة والأسطورة» التى تتجسد فيهاء لتستعيدها 
دن دود يعد للك طن N‏ 
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(6) 


قوة الاستعارة 


لقد أظهرت لنا التأملات السابقة كيف يتداخل 
الفكر الأسطوري والفكر اللفظي ويتضافران في جميع 
الطرق؛ كيف تتحد البنى الكبرى للعالمين الأسطوري 
واللغوي» على التوالي» وتوجّه على مدى فترات طويلة 
من تطورها بالدوافع الروحية نفسها. ومع ذلك فقد ظل 
دافع أساسي غير ملحوظ حتى الآن. وهو لا يضيء 
علافتهما وحسب» بل يقدم تفسيراً نهائيا لها. فلا يمكن 
ا تس يي و الارتقاء 

نفسهاء أو على الأقلء ا ا ا 
Nella Sal,‏ 
ارك الذي ع مده كلتاعماد وتر المنشنابهات فى 
نتاتجهماء وفى الأشكال التي تنتجانهاء إلى اشتراك 
نهائي في الوظيفة» والمبادئ التي تعملان وفقها. وبغية 
معرفة هذه الوظيفة وتمثيلها في عريها المجرد» يجب 
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علينا ألا نتابع طرق الأسطورة واللغة في تقدمهماء بل 
أن نرجع بهما إلى النقطة التي يصدر عنها هذان الخطان 
المقباييتان: وفعلا يبدو هدا المركة المنقخر ك أمرا قابلا 
للوييضاح ؛ ومهما اخمتلفت محتويات الأسطورة واللغة 
اختلافاً شاسعا. فإن الشكل نفسه من التصور العقلي هو 
الذي يعمل في كلتيهما. وهذا الشكل هو ما يمكن للمرء 
اللمسيية وب لكر الاستعاري ؛ وطبيعة الاستعارة 
راغا هو عا نے ان ند عدي إذا ازدنا أن حك وجا 
العالمين اللفظي e‏ من ناحية» واختلافهما 
من ناحية أخرى 


NE Is,‏ عم للق 

والأسطورة هى الاستعارة؛ ولكن عند التعريف الدقيق 
الوا 027 الاتجاه العام الذي يفترض اتخاذه. 
تمنوع النظريات تنوعاً كبيراً. تارة يُبحث عن منبع 
الاستعارة فى بناء اللغة» وطورا فى الخيال الأسطوري ؛ 
دا جرم ابه الكلام» الجلى تهون لطبي 
الاستعارية من خلاله الأسطورة فى الأصل» وهو منبعها 
الأبدي؛ و EET‏ د الم 
الاستعارية للكلمات جزءاً من التراث الذي تسلمته اللغة 
من الأسطورة وظلت تمتلكه. وقد أكد هيردر» في مقالته 
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المتألقة عن أصل الكلام» على المظهر الأسطوري 
لجميع التصورات اللفظية والخبرية. "مثلما تبدو الطبيعة 
کلها؛ يبدو للإنسانء. المخلوق الحسي. أنه 0 
شيء أكثر طبيعية من كونها تعيش» وتتكلم» و 

يرى متوحش معين شجرة» بتاجها البهي» يحدث ت الاج 
حفيفاً! ذلك هو الإله المهتاج! يخر المتوحش ساجدا 
ويتعبدها! انظروا تاريخ الإنسان الحسي» تلك الشبكة 
الظلماء» في صيرورته» خارجا من "الاسم المنطوق" 
n0mina(‏ isطver).‏ والانتقال السهل إلى الفكر المجرد. 
ولاق موحش اموركا الكتمالةورعاى شيل المقال وها 
E‏ جياتن إن رن لكل الى بع ينه 
ووه وان دون داليم الا لجال ا رن 
والشرقيين» فهو أمر يمكن رؤيته من معجمهم 
وقواعدهم القديمة؛ فهم» كالطبيعة كلها عند خالقهم. 
مجرد طيف! عالم مخلوقات حية» فاعلة... العاصفة 
الهوجاء والنسيم العليل والنبع الصافي والبحر الهادر.. 
تكمن أسطوريتهم بأسرها في تلك الكنوز الدفينة» في 
كلمات اللغات القديمة وأسمائها؛ وهكذا فإن أقدم 


(Dr „ 


معجم هو معجم إلهي عميق 


(1) "Ueber den Ursprung der Sprache", Werke (ed. Suphan), v, 
V, pp. S31. 
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تابع الرومانسيون الطريق الذي أشار إليه هيردر؛ 
فشيلنغ» أيضاء يرى في اللغة "أسطورة ذاوية"» تحتفظ 
في تمييزات شكلية ومجردة بما تعامله الأسطورية 
ا ت ید وو ا 
المقارنة" الطريق المعاكس تماما الذي خيض في النصف 
الثاني من القرن التاسع عشرء ولا سيما من لدن أدلبرت 
کول ومسا كين مو لوب وفيا دامت :هذه المندوسة فد “تنك 
المبدأ "المنهجى" فى إقامة المقارنات الأسطورية على 
انیا المقارنات ا فقد بدت الأولية الفعلية 
للمفاهيم اللفظية على المفاهيم الأسطورية لهم متضمنة 
في إجرائهم. هكذا ظهرت الأسطورية نتيجة اللغة. 
واعتبرت 'استعارات الجذر' الكامنة وراء الصياغات 
الأسطورية كلها ظاهرة لفظية في الجوهرء لا بد من 
البحث فى خاصيتها الأساسية وفهمها. فافترض أن 
الا ااي فى الألفاظ الدلالية هو الذي يشق 
يرجه الطريق اعانا الالسطورية 

غ ل ا أله مرت ررر دة 
من تاريخ جنسنا البشري كان ينبغي فيها التعبير عن 


(1) Schelling, "Einleitung in die Philosophie der Mythologie,” 
Sãmtliche Werke, 224 div., I, p. 52. 
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الأفكار كافة التى تخطت الأفق الضيق لحياتنا اليومية 
بو ساطة ارات وأن هذه الاستعارات لم تكن قد 
وات جد ا ما تيدلة وا ان مهرد رات 
سائرة وتقليدية» بل كانت تُحَس ونَفهُم نصفها في معناها 
الأصلى ونصفها الآخر فى سمتها المعدلة... وحيثما 
اتسين ادا كلدك كانك لن امتعاري : 
دون تصور واضح للخطوات التي أفضت من معناها 
الأصلي إلى معناها الاستعاري» حينئذ يبرز خطر 
الأسطورية؛ وحيثما تنس تلك الخطوات وتحل محلها 
خطوات سطحية» يكن لدينا أسطورية» أو إذا جاز لي 
القول» تكن لدينا لغة مريضة› سواء أكانت تلك اللغة 
تشير إلى مصالح دينية أم دنيوية... وليس ما يسمى 
بالأسطورية في العادة سوى جزء من طور أعم بكثير 
جد لا بد من أن تمر به اللغة برمّتها في زمن أو في 
ام 

وقبل أن يقدم المرء على محاولة الحسم بين هذه 
النظريات المتضاربة» أو هذه المعركة من أجل فرض 


أرمسترونغ وشركاؤه» 1875)» ص 372- 376. 
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أولوية اللغة على الأسطورة أو الأسطورة على اللغةء 
يتطلب المفهوم الأساسي عن الاستعارة التمحيص 
والشحدود..ويمكين للميرة أن با ند ها ومعتاها الضنيق: 
الان ان الدالذلة ار اوی انارق راح 
فحسب تحت اسم آخر يشبه الأول من بعض النواحي. 
أو يماثله على نحو ما. فى هذه الحالة» تكون الاستعارة 
ار ا اتويات اللذان ی ينهم عدا 
معنيان ثابتان ومستقلان. وفى ما بينهماء باعتبارهما 
المستعار له e (terminus a quo)‏ منه ( terminUS‏ 
«(ad quem‏ تقع العملية التصورية» التي تحدث الانتقال 
من أحدهما إلى الآخرء حيث يجعل أحدهما ينوب 
ا عن الأو وى فاا لسر السات ا 
لهذا الاستبدال المفهومي والاسمي» ولتفسير الاستعمال 
الواسع على نحو استثنائي لهذا النمط من الاستعارة 
(أي: المطابقة الواعية بين موضوعات متباينة على نحو 
صريح)» ولا سيما في الأشكال البدائية من التفكير 
والكلام» تفضي بالمرء رجوعا إلى موقف جوهري من 
الفكر والشعور الأسطوريين. وقد قدم هاينز فيرنر» في 
دراسته عن أصول الاستعارة» حجة مقبولة للافتراض 
بأن هذا النوع المحدد من الاستعارة» أي مداورة فكرة 
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واحدة من خلال أخرى. يعتمد على دوافع محددة تماما 
تصدر عن النظرة السحرية للعالم. وخصوصاً عن 
ا اجات و الماك معو 

غنير أن هدا الا سمال ا 
بأن كلا من الأفكار وقراتنها اللفظية هى كميات معطاة 
ب ل ل الك ل ا لامر 
ببعضها الآخر إلا حين تكون هذه العناصر فى ذاتها ثابتة 
دوه النعت د مكل هذا Ne N‏ 
يعمل مع مفردات معروفة سابقاً كمادة له» لا بد من أن 
يتميز بوضوح عن تلك "الاستعارة الجذرية" الأصيلة التي 
تشكل شرطا للصياغة نفسها في المفاهيم الأسطورية 
وكذلك المفاهيم اللفظية. والحقيقة أنه حتى أكثر 
المنطوقات اللفظية بدائية تتطلب تحويل تجربة معرفية أو 
انفعالية معينة إلى صوت» أي تحويلها إلى وسط غريب 
عن التجربة» بل متفضل عنها تماما؛ مثلما يمكن أن 
يظهر أبسط الأشكال الأسطورية فقط بفضل تحول ما 
ينقل انطباعا معييناً من عالم الاعتيادي وانوي 
والمدنس» ويرتقي به إلى مستوى "المقدس". أي إلى 


(1) Heinz Werner, Die Ursprunge der Metapher (Leipzig, 
1919), esp. chap. 3, pp. 74 ff. 
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عالم "الدلالة" الأسطورية - الدينية. ولا ينطوي هذا على 
مجرد نقل» بل هو في الحقيقة تحويل إلى جنس آخر 
e07‏ 0030 اع 80016 ندع ل) ؟ فهو ليس مجرد نقلة من 
مقولة إلى أخرى»ء بل هو في الحقيقة خلق للمقولة 


والآث ]اذا أزاة الميرع ا ی مع عدي 
اللشطين مرج الاستعارة ي د الاخر ؟ هل "تنو ل ات 
ا عه النظر الأسطوريةء أم 
على العكس من ذلك» تنشأ وجهة النظر هذه وتتطور 
على اا ا ا ت په 
السؤال هو فعلاً خداع. دك فى المحل الآول. > لا نهتم 
هنا بالعلاقة لبجل ا ا و"البعد". بل بالعلاقة 
ا ا دري و كران 
بالطريقة يقة التي يه يتقرط ايها أحدهما ريده ال وغل أن 
هذا التحديد يمكن أن يُفهم بصفته متبادلاً فحسب. فتبرز 
اللغة والأسطورة في تلازم أصلي لا فكاك منه» تنبع منه 
كلتاهما ولكنهما تصيران بالتدريح عنصرين مستقلين. 
فهما فرعان متباينان من الجذر الأبوي نفسه» ومن دافع 
الصياغة الرمزية نفسه» يصدران عن الفاعلية العقلية 
الأساسية نفسهاء أي تركيز التجربة الحسية البسيطة 


158 


وتقويتها. ففي تلفظ ات الكلام وفي التصويرات 
اا سر الا تعد العملية ل اكقمالها: 
فكلتاهما نتاج توتر داخلي› وتمشيل لدوافع ذاتية 
واا زاك فى اكل وور موضوعة هلد وكها 
ا قائلاً: "لا يتحدد اسم الشيء بقرار إرادي. 
فالناس لا تبتكر المركب الصوتي الاعتباطي» لكي تقد 
كعلامة لموضوع معين» مثلما يفعل المرء مع العملة 
الرمزية. والاستثارة الروحية التي بُحدثها موضوع معين 
يقدم نفسه في العالم الخارجي توفر المناسبة والوسيلة 
معنا او والانطباعات الحسية هي ما تتلقاه النفس 
من مواجهتها مع ما ليس بالنفس» وبالطبع» فإن غالبية 
هذه الانطباعات وأكثرها حيوية تجهد في أن تحصل على 
تعبير منطوق؛ فهي الأسس التي تقوم عليها الأسماء 
المنفصلة التي تجربها الجماهير المتكلمة"'. 

وال ان هاا ن ان قافا س 
مع تكتيوان"الالهضة المو فده" وا فإن دلالة 
الاستعارات اللغوية والأسطورية؛. على التوالي» 
ستكشف عن نفسهاء حتى تفم القوة الروحية 


(1) Usener, Gotternamen, 2. 3. 
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السحيارة فيا نيوا ll‏ قيعي ار محفت 
إلى أصلها المشترك؛ أي إذا ببحث المرء عن هذه الدلالة 
والقوة في ذلك التركيزء وذلك "التكشيف" للتجربة 
ال الس كير وراج اتا 
والصياغات الأسطورية - الدينية على السواء. 


وإذا اتخذنا نقطة انطلاقنا مرة أخرى من المقابلة 
التي يقدمها التصور النظري أو "الاستطرادي"» فسنجد 
NE ENE‏ 
المنطقي (الاستطرادي) والتصور اللغوي - الأسطوري› 
على التوالي» يمكن أن ترى بوضوح في نتائجها 
المتعددة. فالأول يبدأ مع تصور ما فردي› والح 
نوسعه نحن» ونحمله إلى ما وراء حدوده الأصلية» 
بتصويره بمزيد فمزيد من العلاقات. والعملية العقلية 
المتضمنة هنا هي عملية "إضافة تأليفية". أي جمع الحالة 
المفردة بالكلية» وإكمالها في الكلية. غير أن الواقعة 
المنفصلة. من طريق هذه العلاقة مع الكل. لا تفقد 
هويتها وتحديدها العيني الملموس. فهي تتناسب مع 
المجموع الكلي للظواهرء وتظل مع ذلك بمنأى عنها 
كشىء مستقل ومتفرد. فالعلاقة المتنامية التى تربط إدراكا 
فود ١‏ باد قناع خسري سوه Cl‏ 


5 ا 
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'عينة" منفصلة من جنس ما "محتواة" في الجنس ؛ 
ایھر الب تیت ترم اما تكن هذا ا يني 
أنها تظل متميزة» ولا تتطابق. وهذه العلاقة الأساسية 
يعبر عنها على نحو واضح ومعلا في المخطط الذي ينزع 
إلى استعماله المناطقة لتمثيل تراتب المفاهيم» ونسق 
التضمين والإدراج الذي يتوصلون إليه من خلال 
الا خاش والأنواع. هنا يتم تمثيل التحديدات المنطقية 
كتحديدات هندسية؛ حيث تكون لكل مفهوم "منطقته 
الخاصة التي تنتمي إليه ويتميز بها عن سواه من العوالم 
التصورية. ومهما تداخلت هذه المناطق. وغطى بعضها 
على بعض أو تنافذت فيه» فإن كل منطقة تحتفظ 
بموقعها الواضح التحديد في الفضاء التصوري. فيحتفظ 
المفهوم بعالمه على الرغم من كل إضافاته التأليفية 
وتوسيعه؟ ولا تسمح العلاقات الجديدة التي قد يدخل 
اا بأن تنطمس» بل هي تفضي إلى تعرف أكثر 


تميزا بها. 


والآن إذا قابلنا هذا الشكل من التصور المنطقي 
من طريق الأجناس والأنواع الشحل ا 
الأسطوري واللغوي» فسنجد مباشرة أن الاثنين يمثلان 
ميلين مختلفين تماما للفكر. ففي الأول منهما يحدث 
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.۲ يو سو نوين 
N pe O ily ESE‏ 
وأحدة. ومن طريق عملية الاستقطار هذه وحدها يتم 
العثور على الجوهر الجزئي واستخلاصه ليحمل النبرة 
الخاصة 'للدلالة . ويتركز الضوء كله فى نقطة بؤرية 
واحدة للمعنى ٠‏ في حين يظل كل ما يقع خارج هذه 
من الناحية العملية. وهو يظل "غير مؤشر" لأنه يظل . 
وبقدر مايظطل» غير مزود بأي مؤشر لغوي أو 
الضوء المنتشر؛ كلما تقدم التحليل المنطقى أكثرء أمتك 
هذا الوضوح والإشراق أكثر. أما في العالم المثالي 
للأسطورة واللغة فهناك دائمأء إلى جوار تلك المواقع 
التي يصدر عنها الضوء الباهر» مواقع أخرى تبدو مدثرة 
الإدراك مراكز قوة لفظية أسطورية» أي مراكز دلالةء 
فهناك أخرى تظل. إذا جاز للمرء القول» تحت عتبة 
الم وهذه الواقعة» وهي تحديدا e‏ 
الأسطوزية و اللقوية ادا ا واا ي 
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الشكل". تفسر واقعة أنها لا تسمح بأي استفاضة في 
التمييزات "الكمية". وعلى التأمل المنطقى دائما أن يوج 
سوق تحبر معد اد امنا عي اب انيس متنا تياب 
التقليدى ه في النهاية سوى منظومة من القواعد للجمع بين 
المفاهيم وتصنيفها وتركيبها. لكن التصورات التي 
تتجسد فى اللغة والأمسطورة ينبغى أخذها لا فى 
الامتدادء بل في اا لي 0 فيتم 
اختزال الكمية إلى مجرد خاصية عارضة» أو مظهر غير 
ماد وف و 
إدراجهما تحت مقولة أعلى مباشرة بصفتها الجنس 
الأقرب» سماتهما المميزة على الرغم من العلاقة التي 
تقلا إليها. أما في الفكر الأسطوري - اللغوي فإن الميل 
المعاكس تماماً هو الذي يطغى. هنا نجد في العملية 
تبون ند كين NN CO‏ 
وإنهائها. فكل جزء من الكل هو الكل نفسه؛ وكل عينة 

ا LA‏ 
تحب ارال هاا ل هما يتماعيان الا القن 
ان الا سي كو معطا اعدا التأملي 
جرا ران أضيلة ر ا عل 
الكل ودلالته وفاعليته. TT EET‏ الهدا 
الى پمک أن تة لا الأسا سي للاستعارة 
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ا راا سط رة على البسيواء > اعيى يندا 
"الأجزاء قبل الكل" (pars pro tot0(‏ - وانه لامر 
مألوف أن يحكم هذا المبداً التفكير الأسطوري برمته. 
ومن ينقل أي جزء من الكل إلى قوته يكتسب بالتالي 
القوة» بالمعنى السحري» على الكل نفسه. أما أي دلالة 
يكتسبها الجزء المعني في بنية الكل وتماسكه» وأي 
وظيفة يحققهاء > فهو أمر غير مهم نسبياء وما يهم هو أنه 
صار جزءاً من الكلء وارتبط به» مهما يكن هذا 
ITER‏ أن NE‏ لاله بولقو 
الكاملة في تلك الوحدة الأكبر. وعلى سبيل المثال» 
لكي يمارس المرء يي 0 
آخر› فإنه لا يحتاج إلا إلى امتلاك قلامة ظفر أو خصلة 

غرم أو لعانه او رازه نل إن ظله أو انغکاسه أو آار 
خطاه قد تنفع لتحقيق هذا الغرض. وقد حرص 
الفيثاغوريون على التوصية بتسوية السرير وتمليسه بعد 
النهوض منه مباشرة حتى لا يستخدم أثر الجسد» 
المتروك على الفراش» من يضمر السوء'. وينبع الجزء 
الأكي ارات سح العقائلة" فيد الم 
الأساسي نفسه؛ وتبين طبيعة هذا السحر نفسه أن 


(1) Jamblchos, Protreptichos .م‎ 108, 3, quoted after Deubner, 
Magie und Religion (Freiburg, 1922), .م‎ 8. 
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المفهوم المعني هنا ليس مجرد مفهوم عن المماثلة 
فصوي دا هن تباء حاتي INE‏ نه ذا 
اكشملة اختفالة الاستمطار ENE,‏ الأرض 
لجذب المطرء أو أجري سحر إيقاف المطر بصب الماء 
على أحجار حمراء ساخنة حيث يتلاشى وسط ضجيح 
ا فإن كلتا الواقعتين تدين في معناها السحري 
لاني ان ارا ا را E‏ 
فعلاً في كل قطرة ماء. فالمطر بصفته "قوة" أسطوريةء 
سسا عار ري TA LE‏ 
الماء المرشوش أو المتبخرء فهو بالتالي ينقاد للسطوة 
ا ۰ 

تنسحب هذه العلاقة الغامضة التي تحصل بين 
الكل وأجزائه» إلى ما بين الجنس وأنواعه أيضاء 
وكذلك بين الأنواع والأمثلة المتعددة. هناء اا 
کل تنكل تماما بالاضرع بولا يمر اجن ا 
النوع على أن يمثله عضو مفرد منهء بل هو يعيش 
ويتصرف فيه. . وفي ظل التصور الطوطمي للعالم. إذا 
نظمت الطواطم مجموعة أو قبيلة» وإذا كان أعضاؤها 


ع في و 0 
الا ستعارة » ص 56. 
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الأفراد يستمدون أسماءهم من الطوطم الحيواني أو 
النباتي» فليس هذا مجرد تقسيم اعتباطي من طريق 
و ا الي ٠‏ بل هو 

اشتراك أصيل في الجوهر'“ . وفي نواح أخرى 
ل فهو يبدو 
اا اجار ع روا ك عل اتا 
شيطان النبات في كل حزمة مفردة من الحصاد. ولذلك 
تقتضى عادة قديمة» لكنها ما زالت شعبية فى الريف› 
ا رحن ااا ها 
قوة إله الخصوبةء ETE,‏ ل سمه ال 
القادمة©. وفي مكسيكو ولدى هنود "الكورا" يُفترض أن 
إله الذرة 558 على نحو كامل ودون قيد أو شرط› 
في كل ساق وفي كل حبة ذرة. وربة الذرة المكسيكية 
"تشيكوميكوتل" في عذريتها هي الساق الأخضر الغض» 
وفي شيخوختها حصاد الذرة؛ لكنها أيضاً كل عرنوس 
منفصل وكل طبق بعينه. وعلى غرار هذاء هناك آلهة 
متعددة لدى هنود "الكورا" تمثل بعض أنواع الزهور. 


(1) Cf. my study, Die Begriffsform im mythischen Denken 
(Leipzig, 1922), pp. 16ff. 

(2) Cf. Mannhardt, Wald = und Feldkulte, 2" ed. (Berlin, 
1904-)1905(, 1, 2121 
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لكنها تكتسي ار هار مفردة. ويصح الشيء نفسه على 
جميع المخلوقات المدجّنة لدى "الكورا": إذ يعامّل 
الزيز» والجد حد» والجرادة. والمدرع› ببساطة 
افا غا كات ماد مو اليذلك ذا کان 
البلاغة القديمة تسمي واحدا من أهم أنماط الاستعارة 
باسم استبدال الجزء بالكل» أو العكس بالعكس» فمن 
بالغ السهولة أن نرى كيف يصدر هذا النوع من 
الاستعارة مباشرة عن الموقف الجوهري للعقل 
ار الي ف الأسطوري نو ل"الاستعارة أكثر من 
مجرد اسا عار» أو معجرد مجاز بلاغي للكلام ؛ 
فا يدو لاملا الللاحق مجرد استنساح صرف يفهم 


5 7 ۴ و 0 5 م 2 
أسطوريًا بصفته تماهيا وتطابقاً أصيلا ومباشرا”. 


(1) See Preuss, in Globus, vol. 87, .م‎ 381; esp. Die Nayarit- 
Expedition, vol. 1, pp. 47ff . 


(2) هذا هو الأكثر سدادا بوضوح إذا اعتبرنا أن الفكر الأسطوري 
والسحري ليس بالشيء الذي هو مجرد صورة› ما دامت کل 
صورة تجسد "طبيعة" موضوعه» أي "نفسه" أو "شيطانه"» انظرء 
مثلاء بج: السحر المصري. ص 56: "لقد قلنا سابقا إن الاسم أو 
الصورة أو الشعار لإله أو شيطان يمكن أن يتحول إلى تعويذة ذات 
قوة لحماية من يرتديهاء وإن تلك القوة تظل ما دام الجوهر الذي 
يكونها بأقيا» إذا لم ينطمس الاسم أو الشعار أو الصورة عنه. عير 
أن المصريين خطوا خطوة أبعد من هذا واعتقدوا أنه كان بالإمكان = 
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في ضوء هذا المبدأ الأساسي عن الاستعارة 
الأسطورية نستطيع أن نلم ونفهم» بوضوح أكبر إلى حد 
فاه ا وى تن العادة بالوظيفة الاستعارية للغة. بل إن 
كوينتليان أشار إلى أن هذه الوظيفة لا تشكل أي جزء من 
أجزاء الكلام» لكنها تحكم الحديث الإنساني اده 
وتميزه: (]5© figura‏ 1000150105 001001010 2عةم). ولكن 
إذا صحت هذه الحالة» أي إذا لم تكن الاستعارة 
مأخوذة بهذا المعنى العام» مجرد تصور معين للكلام» 
بل يجب اعتبارها شرطأ من شروطه الجوهرية - فإن أي 
جيد اا ایم را پیت إلى ات مرا 
أخرى» نحو الشكل الأساسي للتخيل اللفظي. وينبع هذا 


= أن ينقل إلى صورة أي رجل أو امرأة أو حيوان أو مخلوق حي 

روح الكائن الذي يمثله وخواصه وصفاته. وكان تمثال الإله في 
المعبد يحتوي على روح الإله الذي يمثله» ومنذ زمن لا سبيل إلى 
تذكره اعتقد شعب مصر أن كل تمثال وشكل ينطوي على روح 
تسكن فيه" . وما زال هذا الاعستقاد سائدا حتى اليوم لدى جميع 
الشعوب "البدائية" انر مغلا هروك سض المععقدات 
الإحيائية لدى الياويين في أفريقيا الوسطى ار "كانت 
الكاميرا التصويرية في البداية مبعث فزع › وسو ا 
مجموعة من السكان الأصليين تفرقوا في كل اتجاه وهم يطلقون 
صيحات الرعب... ففي أذهانهم أن "الليسوكا" أي (النفس) تتحد 
ب "تشيويليلي" أو الصورة» وأن إزالتها عن لوح التصوير قد يعني 
إصابة الجسم الذي لا شكل له بالمرض أو الموت" (ص 89). 
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التخيل في النهاية من عملية التركيز نفسهاء أي ضغط 
تجارب حسية معينة» التى تطلق فى الأصل كل مفهوم 
لفظضي مفرد. وإذا افترضنا أن هذا النوع من التركيز 
يحدث بمضل تجارب متعدده) وعلى امتداد خطوط 
متعددة» لكي يقدم مركبان تصوريان مختلفان النوع 
نمسه من "الجوهر" بصفته دلالتهما الداخلية التى تضفى 
عليهما معناهاء فيجب أن نتوقع عند هذه النقطة نفسها 
تقيمها؛ إذ مادام مالا يسمى لا وجود له في اللغة 
ببساطة. بل ينحو إلى أن يكون معتما تماماء فإن أي 
وتُحدث المشابهة في المعلم الذي تثبته اللغة جميع 
العنايتات ال ضرف بين الإدراكات المعنية لتضفي عليها 
المزيد من العتمة» حتى تختفى تماما فى النهاية. هنا مرة 
أخرى» يغتصب الجزء مكانة الكل» بل هو في الحقيقة 
يصير الكل ويتماهى به. وبفضل مبدأ "التكافؤق" قد تُعامّل 
لكات ال تدر اة هاف ف الراك الج 
المباشر أو من منطلق التصنيف المنطقي باعتبارها 
متماثلات في اللغة» وهكذا فإن أي حكم يطلق على 
واحد منها قد ينقل ليطبّق على الآخر. يقول بروس في 
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فر لفكي الها د كان هني الور 
Ba Ee‏ 
فإن هذا يعني أن جميع الخواص التي يلحظها في 
الموضوع تُصنّف وتُربط عنده على نحو مختلف تماما 
عما هو لدينا من وجهة نظرنا التحليلية العلمية" . غير 
أن هذه العبثية الظاهرة فى هذا التصنيف وتصنيفات 
ای معنن اا نورك أن تكوين هذه ا ای 
الأولية يستهدي باللغة. وإذا افترضنا أن العنصر الذي 
يتأكد في الاسم» وبالتالي في المفهوم اللفظي "للطائر". 
ري ال يي "الفا ا ا الفراميم 
تقل هذا ارو ارات ی ا 
إلى صنف الطيور. وما زالت لغاتنا تنتج باستمرار مثل 
هذه التصنيفات» التي تتناقض مع مفاهيمنا العلمية 
والتجريبية عن الأجناس والأنواع» كما هي الحال مثلا 
فى تسمية "الفراشة" فى الآلمانية: ععنا۷إعاهط» التى 
ان عق لطا ان لالد فا ردي 
الوقت نفسه يستطيع المرء أن يرى كيف تستجيب مثل 
فده" ا اللغوية :وترم يدووها على الا 


(1) Preuss, Die geistige Kultur der Naturvölker (Leipzig, 
1914), p. 10. 
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الأسطورية لتبرهن أنها مصدر خصب دائم للأخرى. 
نكل خاصية مميزة أعطت ذات مرة نقطة انطلاق 
لمفاهيم متساوية وتسميات متساوية قد تنفع الآن في 
خلط الموضوعات التي تدل عليها تلك الأسماء 
ومماهاتها. وإذا ما تم التركيز في الصورة المرئية للبرق› 
كما تثبته اللغخة» بخلق انطباع "أفعواني"» فإن من شأن 
هذا أن يخول لين ال "افع واا ست ال 
'الطائر السماوي" فإنها ستبدو حيئذ قوسا أو طائرا.. 
ع جين السالة ير و N e‏ 
المصري برأس عقاب؛ إذ لا توجد في عالم هذا الفكر 
ماك مر ةا ديول لجرل كل ا إلى شك 
أسطوري عيني ملموس› هو إله أو شيطان. وهكذا 
يمكن لأي انطباع حسي» مهما يكن غامضاء إذا كانت 
تثبته اللغة وتحتفظ به» أن يكون نقطة بداية لتصور إله أو 
دلالة عليه. وبين أسماء الآلهة اللتوانية التي أدرجها 
اواس يبدو إله الثلح (1sاuعiاB)‏ "الوماض"» إلى 
جانب إله القطيع. "الهدار" (Bubis)؛‏ وكذلك في 
علاقة مع هذين الإلهين نجد إله النحل (5الناطئز8) 
"الطتان" وإله الزلزلة (وتوادعاطء:0) "السواط””!'. وعندما 


(1) Usener, Gotternamen, pp. 85 ff., 114. 
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يدرك "الإله الهدار" بهذا المعنى» لا يمكن أن يعرف إلا 
مقنعاً بأقنعة متباينة؛ فكان يُسمع طبيعياً ومباشرة في 
صوت الأسد كما في هدير العاصفة ودمدمة المحيط. 
وفسرة ا ا ق الاسطور: ا 
لدي لخر ا كلض ذلك اللقادوية 
الأسطورة. ويدل هذا التفاعل الدائم والتنافذ على وحدة 
المبدأ العقلى الذي صدرت عنه كلتاهماء إذ إنهما 
سرد رات بي عند وتجليات ودرجات 
ملف له 


ومع ذلك فإن هذا اا تقدم العقلية 
الإنسانية مهما بدا e E‏ فيبداً بالانحلال 
والتلاشني؛ لن الافة ی خر اا ال 
الأسطورة؛ فهى تحمل فى داخلهاء منذ بدايتها الأولى. 
یشوی عبن نر المنطق. أما كيف تنمو كثافة هذه 
القوة بالتدريج» وتشق طريقها من خلال اللغة» فهذا أمر 
لا نستطيع تناوله هنا. . ولكن في سياق هذا الارتقاءء 
يعرف ارال اللات شيا مهما إلى حال و 
علامات مفهومية. وتوازي عملية الفصل والتحرير هذه 
عملية أخرى: فالفن» مثل اللغة» يرتبط فى الأصل 
راط 6 لطر وا الا ولل واه 
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E‏ مسرو وي اي 
"للصور" الإحياء EE‏ د 
التى أضفيت على ألفاظ الكلام الإنساني في الأصل» 
وعلى أي نوع من أنواع التمثيل الفني. وفي العالم 
السحري بالتحديد» يكرة سير لحان عبار في كل 
E TEE‏ . فالصورةء أيضاء لا تحقق و 
وظيفتها التمثيلية الخالصة» EET‏ 
'الجمالية إلا حين تنكسر الدائرة السحرية التى يحيطها 
بها الوعي الأسطوريء ولا تُعرف بصفتها شكلا 
اور ا سج بل كنوع محدد من الصياغة. 

ولكن على الرغم من أن كلا من اللغة والفن 
تحروان: على هذا النخو» من تربتهها الأضلية للتفكير 
الأسطوري. فإن الوحدة المثالية الروحية للاثنين يعاد 
تأكمها على مو ی ا غل واا كان هن الله :ان تنجو 
وتتطور إلى وسيلة للفكرء ارتصير جسن a‏ 
والأحكام. فإن هذا التطور لا يمكن أن يتحقق و الا ساد 
ثمن استمرار ثراء التجربة المباشرة وامتلائها. وفي 


(1) حول مزيد من التفاصيلء» انظر الجزء الثاني من كتابي : 'فلسفة 
الأشكال الرمزية"» وبالذات الصفحة 54. 
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النهاية» فإن ما يترك من المعنى العيني والمحتوى 
الشعورى الذئ كانت تمتلكه ذات هرة هو أقل يكثير مرخ 
مجرد هيكل عظمي. غير أن هناك عالما عقليا واحدا لا 
تحتفظ فيه الكلمة بقوتها الإبداعية الأصلية فحسب» بل 
إنها تجددها دائماً؛ وتخضع فيه إلى نوع من الولادة 
الذائعة التجود» فى إعيادة تسد جس وروخ 
روا انر سج لعي الح ميد 
للتعبير الفني. وهنا تسترد امتلاء الحياة؛ لكنها لم تعد 
حياة تقيدها أغلال الأسطورة». بل هى حياة متحررة 
ما وبين جميم الباط ار راا پر الشغر 
الغنائي ليكون المرأة التي تعكس بوضوح هذا التطور 
المنتالى» لان الشعر الخناقى لا تعد في الدوافع 
الأسطورية باعتبارها بدايته فحسب» بل هو يحتفظ 
بارتباطه بالأسطورة حتى في نتاجاته الأسمى والأصفى. 
والشعراء الغناتيون العظام» من طراز هولدرلين وكيتس ٠‏ 
هم أناس تتفجر لديهم قوة البصيرة الأسطورية مرة 
أخرى في كثافتها الكاملة وقوتها المموضعة. لكن هذه 
الموضوعية تستغني عن جميع الضوابط المادية» فتعيش 
الروح في كلمة اللغة وفي الصورة الأسطورية دون أن 
تخضع لسيطرة أي منهما. فليس ما يعبر عنه الشعر 
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الغنائى بالصورة - الكلمة الأسطورية عن الآلهة 
وب ار عسي سس اتويات 
والعلاقات المجردةء بل يبرز عالم الشعر بمعزل عن 
كليهماء كعالم وهم وإيهام - ولكن في هذا النمط من 
الإيهام يستطيع عالم الشعور الخالص أن يجد منطوقهء 
وأن يحصل على تحققه الكامل والعينى. والكلمة 
والصورة ا رر الا راج ار ا ان ذات 
يوم بوصفهما قوتين واقعيتين صلبتين» تخلتا الآن عن 
كل دافع وفاعلية؛ وصارتا سماء منيرة ساطعة تتحرك 
فيها الروح دون عائق أو كابح. ولم يتحقق هذا التحرر 
لأن العقل يطرح عنه جانباً أشكال اكلم وصور 
الحسية. بل لأنه يستعمل كلا منهما كأداتين لصالحه. 
اال ودر ا لجنا كرح اا من اها و 
أشكال انكشافهما الذاتي. 
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ل العلاقة التي زرا بين اللغة ا 15 اسلمنا : بوجود اا 


: 00 ظ في كيفية فهم الشعوب للعالم فهل مرد هذا الاختلاف إلى اللغة أم إلى 
الأسطورة؟ وبالتالي هل تسبق الأسطورة اللغة: أم تسبق اللغة الأسطورة؟ : 
7 أم هما يصدران معا من نبع مشترك؟ 


يعتقد كاسيرر أن اللغعة, التي هن أداة الإنسان الأولى للعقل: تعكسن 


.. الميل إلى صنع الأسطورة أكثر مما تعكس الميل إلى العقلنة والتفكير 


العقلن. فاللغة. التي هي ترميز للفكل تعرض نمطين مختلفين تماماً من 


الفكر. لكن الفكر في كلتا الحالتين هو فكر قوي وإيداعي. فهي تعبّر عن 


ا فر شكلين مختلفين. اها هنو المنطق الاش تذلالئن 


الاستطرادي؛ والآخر هو الخيال الإبداعي. يبدأ الذكاء الإنساني مع التصور 


الذي هو الفاعلية العقلية الأولى؛ وتبلغ عملية التصور دائماً أوجها في 


التعبير الرمزي. فالتصور لا يثبت ولا يُحتغفظبه إلا حين يتجسد في رمز. وهكذا 
فإن دراسة الأشكال الرمزية تقدم مفتاحاً لأشكال التصضور الإنساني. وتكوين 
الأشكال الرمزية - سواء أكانت لفظية أم دينية أم فنية أم رياضية. أم أي 
نمط من أنماط التعبير - هو ملحمة العقل. ويبدو أن أقدم هذه الأنماط 


ظ ٠‏ يتمثل في اللغة والأسطورة. وما دام مولد كلتيهما يعود إلى عصور ما قبل 
التاريخ؛ فإننا لا نستطيخ أن نثبت عمراً لأي منهما؛ لكن هناك أسباباً كثيرة 


تدعونا لاعتبارهما مخلوقين توأمين. وقد انعكست الحدوس عن الطبيعة 


والإنسان في أقدم الجذور اللغظية. فكانت العمليات التي ربما نمت اللغة 
٠ ٠‏ من كلالها هي بعينها العمليات المعبر عنها في تطور الأساطير. فهما 

0 ليستا المقولات والقوانين لما يسمن ب"المنطق الاستطرادي" أي أشكال 

.. . العقل. التي تكمن وراء كل من الحش المشترك والعلم. فالعقل ليس 

N‏ ظي0 الإنسان البداثية؛ بل هو إنجازه. وتحمن بذوره - الخصبة التن هجعت 

5 طويلاً. - قن اللغة؛ ؛ وينبع المنطق من اللغة حين ن تلع ل نضجها أكبر الأنماط 


الرمزية. 
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